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A: ۱‏ ۰ 2 3 $ 
ب سے ا کے t‏ 


اما غو 


دار العلمللملايين 


3 ۳ دم انکة مایت وا ل َة وال ۰ 
مسارم تارالیتا 2 لف تة أل ل لو 
مرب اما - تلطوت : ۳۹45۵ - ۸۱۱۱۳۹ 
رقا : مس لایین- تکل :۲۳۱۲۲۰ مشلایتین 


جروت - للنانت 





جميع الصفوق مصفوظة 


الطبعة الأول ۱۹۲۲ 
الطبعة ابيص 
بساك (ابريل ) ۱۹۸۳ 


تراه 


َي 


قبل" الحرب العالمية الاولى كان نصف > العرب في الاستعمار . وبعد 
تلك اجرب خض الیاقون من العرب لاستعمار مباشر او أقيمت لهم 
دوبلات كانت شكئلا” من اشكال الاستعمار الحديث. أمَا العرب 
أنفسهم نکانوا ف تلك الفشرةر الي دلت اللرب العالمية” الارلى كتلا“ 
بشرية” لا نقثل” ما في الميزان اللي ولاقيمةة ها في تاريخ المضارة .وا 
الافر اد" الذين كانوا یتهتضون مره“ بعد مرة » من قبل ومن بعد ٠‏ ليوحدوا 
صفوف الامة العربية فلم يكب لهم" النجاح كاملا > ذلك لان جنمهور 
الامه . أنفستهم کانوا لا بزالون عاجزین عن الاستجابة للدعوة الى التحرر 
والتقد م . 


ونحن نرجو أن يعمّل” الزمن” والعلم” عسّلها في الأمتة العربية المعاصرة 
تسم الوعي في تفوس أهلها وينجح القادة" الخلصون في جم الأمة عل 
ابلها » فيسلاك" المرب 5 طریق اخرية ليدأ عهسراً من 7 الاستقلالر 
الصحيحر ثم لصحو أمّة” ذات تقل بالغ في الیزان دول وذات قیمةر 
تعالة . في تاريخ النضارة . 

نإل ال العربية المتحفسرة ¡ في کل مکان ال بضةر أصيلة ۰ وال 
المُخلصين من قادة المرب حييث کنو من أبجزاء ونر المريي اكير ۽ آهدي 
هلا الکتاب الذي ولد" ف ابان الثورة العربية دس ب استقلالٍ ابلزاگرر وف 
عمرة ز من الكفاح الذي نرجو أن مجمم المرب على لوغ ماهم . 


زم 


غرض هذا الكتاب أن یتتبع تاريخ الفكر عند العرب في بيثاته الطبيعية 
والاجتماعية من نشأته الى أيام ابن خلدون وع أن الفكر نفسه لا يكون ریا 
ولا افرنجيا , ولا شرقبآ أو غربياً » فان المفكرين أنفسهم لا يستطيعون عادة 
أن بنفلتوا من قيود بيثاتهم . من أجل ذلك تتأثرآراء الفکر بعوامل" من البيئة 
الطبيعية والاجتماعية » فاذا نحن قلنا : تاريخ الفكر العررلي» أو تاريخ الفكر 
البو اني » أو تاربخ الفکر امندي ۰ فاننا لا نفصد" النسبة الى ابلسس ولا الى 
الدولة ؛ وائما نقصد الاشارة الى العوامل الاجتماعية . وتاریخ الفكر عند 
المرب كان مثالا صحيحا ذه الحقيقة : ان الفارابي تركي والغرّاللي فارسي 
والعري عربي وابن باجه فرنجي والمهدي بن تومرت هرغي من البربر » ومع 
ذلك فقد كتبوا كلهم باللغة العربية واتفقوا في شیاه ثم اختافوا في أشياء . غير 
ان اتغاقهم وخلافهم لم يكونا بعامل من ابلنس الذي كانوا ينتمون في الاصل 
لبه » بل بعواملٌ من البيثة والعصر الي عاش كل واحد منهم فيهما وبعناص” 
شخصية من الاستعداد الفطر ي لا ید" الجنس فيه . 

وتعلق الفاراي وابن سينا بأفلاطرن وأرسطو » وبين ذبنك وهلين بعد" 
الشرقین وسبعة قرون ؛ ثم مس" ابن حزم العربي نظرية المعرفة مسا صحيحا 
قبل عمانوثيل كنط اده الذي جاء بعد ابن حزم بثمانية قرون أو تقل قلیلا" . 
وكذلك بسط ابن خلدون العربي الافريقي فلسفة الاجتماع قبل مونتسكيو وتارد 
ودوركهايم الفرنسيين الاوروبيين بثلائة قرون أو حمسة قرون . وان البراهين 
الي جاء يها الغزالي السلم الاسيوي للدفاع عن الايمان قد تبتّاها القديس توما 
السيحي الاوروبي : ان البراهين الي کسبت للفزالي" لقب حجة الاسلام 


9 


قد كسبت لتوما الاكويي لقب قد یس . 

والفکر حركة عقلية لا تجري في التاریخ مستقلة . وکما أن القمر مثلاا لا 
يحري في سماء الأرض مستقلا" عن القوی اللحاذبة في الشمس والأرض والکوا کب 
الااعر » فان المفكر أيضاً لاعکن أن يجري وتحداً في معنزل عن الحركات 
الاجتماعية الي تنشتط من کل جانب . 1 1 

ان أثر الباطنية بارز جد في فلسفة الغرّالي » كما كان لسلطان الفقهاء 
وفورات العامة آثر بالغ في تفلسف ابن طفيل وابن رشد . من أجل ذلك 
نیت الاحوال السياسية اهتماماً يستحقه آثرها في الحركة الفكرية . ثم اني 
| أجل اه اصرة عل الأثيات » بل سسمت فبا جوانية من ایس 
للم مما يُغفله مورخو الفلسفة عندنا عادة . 

والحطة في هذا الكتاب أن تأي خصائص الأعصر ثم ثليهاالتراجم التبعة 
لكل عصر » متوالية” على وفيات أصحاما . اذا ذكرت العصر بدأت بایجاز 
أحواله السياسية ثم أتيت مخصائصه الفكرية . بعدئذ آني بتراجم العلماء والفلاسفة 
منسوقة نسقاً تاريخياً على سني الوفاة . ثم يكون هنالك رجال لا يمكن أن تكمل 
صورة العصر الا اذا ذكروا أو ذكر نفر منهم ؛ إلا أن هولاء قد لا يبلغون 
في تاريخ الفكر الى ان تفرد لكل" واحد منهم ترجمة » أو لا يكونون من 
هم فلاسفة أو علماء على الحصر . فاللخطة أن أورد هؤلاء مع خصائصهم 
موجزة" في الفصل الذي يتناول صورة العصر أو في فصول لاحقة مستقلة 
آسمیها أعقاب الحركة الفكرية في العصور العينة . في هذه الفصول قد يرد اسم 
الرجل مع سطرين أو ثلائة أسطر أو أربعة » أو مع صفحة أو صفحتين أو 
كر أحياناً . ۱ 

أما في فصول التراجم فتأني الترجمة موجزة قدر الإمكان » ثم تأتي أسماء 
الكتب الي هي لصاحب الترجمة مع ذكر خصائص صاحب الرجمة ومقامه 
في تاريخ الفلسفة قبل ثبت كتبه أو بعده . ثم يأتي مجمل فلسفته موجزة أو 
مبسوطة بقدر ما له من آراء معروفة تعلق بالوضوع الذي نحن بسبيله. م 


۷ 


لا بد" أحياناً من شیء من الختارات تكثر أو تقل بحسب طبيعة البحٍ 
الطروق و سب الباجة الى التمثيل على أغراض العالم أو الفیلسوف . + 

وم أشأ أن أجعل هذا الکناب با قاموسباً بأسماء العلماء والفلاسقة آسردها 
سردا لیا يستوعب القسم الاعظم من آصحاب التراجم على سبیل الاحصاء . 
ان مثل هذه الثبوت موجودة في کتب كثيرة مثل اشبار العلماء للقفطي وطبقات 
الاطباء لابن أي أصيبعة وحکماء الاسلام لبيهفي > وني طبقات الأمم لصاعد 
وَوفبآات الأعيان لان خلکان . . ثم انك واجد مثل هذه الثبوت في تاريخ 
الاداب العربية بحورجي زیدان . أما اذا اردت الاستيفاء الامومی لأسماء 
العلماء والفلاسفة فانك ستجد ذلك على أوفى ما يمكن أن یصنعه وااحد تعاونه 
جماعة من الدارسين في كتاب المستشرق الالماني كارل بروكلمن ( تاريخ 
الادب العربي ) أو ني كتاب المستشرق الاميركي جورج سارطون ( مقدمة 
الى تاريخ العلم ) أو في كتاب المستشرق الفرنسي اللغة ألدو ميالي ( املسم 
العربي ودوره في التطور العلمي في العالم ) . إن غاية كتابي هذا أن عرض 
الآراء ثم بنقد‌ها أحياناً ؛ وأن يرى صلة بعض الآراء ببعض وصلتها بالانتجاه 
الفكري ما أمكن . 

ولعل" القاریء بلاحظ أحياناً آني خصصت صاحب الرجمة يعدد من 
الصفحات أو آوردت له عدداً من النصوص اكثر ما تفر له عادة : كما 
نری مثلا" في ترجمة العري وني ترجمة ابن الفارض وترجمة ابن عربي . لقد 
فعلت ذلك لشهرة مولاء وأمثالهم أحياناً . 

ولعل القارىء سبلاحظ أيضاً قلة الحواشي وقلة أسماء المراجع في هذا 
الكتاب. ان عدداً كبيراً من فصول هذا الكتاب قد ظهرت من قبل موسعة في 
كتب مستقلة کأبي العّلاء العري واخوان الصفا وابن باچه » وکان کل شيء في 
تلك الكتب مقیداً بالواشی تقييداً وافياً » فأثبت ني هذا الكتاب ما لا بد" 
منه من تلك الحواشي م ان اي غايتها أن ترد القارىء الى ات مما 
اختلضة فيه » وأنا لم آقر طا في ذلك . وأما المراجع لمواصلة البحث فلت 


۸ 


منها ما وصلت إليه يدي . ثم إذني أحببت أن ادرس خصائص الفیلسوف ني 
المرتبة الاولى من كتبه هو لا من أقوال أصحاب الراجع » ومع ذلك فانتي 
كنت أثبت عدداً من أقوال أصحاب المراجع حیناً بعد حين مقيّدة مظاتها. 

وفي ثنايا التراجم آتي بأسماء نخبة من مولفات صاحب الترجمة ‏ سواء 
أكانت تلك الولفات باقية لنا كلها أو كانت قد ضاعت كلها أو ضاع 
بعضها . وني كثير من الاحيان أشير الى محتويات هذه الو لفات إشارة عارضة 
أو إشارة فيها تفصيل كبير » وربّماكان قسم كبير من ترجمة الفکتر استعراضاً 
لآرائه في كتبه » كما نرى مثلا" في ترجمة الغرّاللي رص 447 وما بعدها ) 
وي ترجمة ابن طفيل (ص 75" وما بعدها ) . 

ثم إنّي رأيت أن أضيف الى كل فصل سواء أكان دراسة لعصر أو 
أو ترجمة لفکتر - عدداً من. المصادر والمراجع برجم إليها القارىء اذا 
أراد التوسع في أمر معیتن أو آراد المطالعة العامة . والطريقة في ذلك أن 
أقدام المصادر في السرد على المراجع . أما الصدر فهو الكتاب الذي ألفه 
صاحبه وتناول فيه العصر الذي عاش هو فيه » أو هو الكتاب الذي ألفه 
صاحب الترجمة نفسه . أما الرجع فهو كتاب أله صاحبه عن عصر سبق 
أو عن مفكر سابق . 1 

ولقلر اقتصرت عموماً على المصادر والمراجع المتعلّقة بالعصر أو المفكتر 
المخصوصين تعذقاً مباشراً قدر الامكان » ول أخرج الى الكتب العامة 
رالا في -الكتب الي تأني بعد العصور ء لأن العصر نفسه يكون متعدد 
الأوجه فوجب أن تكون الصادر والراجم للأعصر متعددة ابلوانب أيفا ) . 

أما المصادر والمراجع التعلقة بالمفكترين فاكتفيت منها بالكتب الي 
ألفها صاحب الترجمة ثم” بقيت وطبعت . وربتما ذكرت من کل" کتاب 
طبعة واحدة » وربما ذكرت عدداً من الطبعات - اذا كان ذكر ذلك 
يفيد في البحث » أو لاتیح للقارىء أن يصل الى طبعة منها على الاقل" . 


4 


والصورة الي ذکرت علیها کتب الفکر هي الآتية عوماً رراجع » نحت . 
ص 4۰ ۰ مثلا ) : 
رسالة الغفران » القاهرة ( مطبعة هندية ) ۱۹٠۳‏ م ؛ (نشرها 
کامل كيلاني ) » القاهرة ( مطبعة المعارف ومکتبتها ) ۱۹4۲ ؛ 
( نشرا عائشة عبد الرحمن )۰ القاهرة (دار العارف) ۱۹۲۳ م؛ 
( نجديد خليل هنداوي ) » بيروت (دار الآداب ) ۱۹۰۵ م 
- ملقى السبيل ( عي بنشره حسن حسي عبد الوهاب ) » دمشق 
( مطبعة المقتبس ) ۱۳۲٩‏ ه. 
ان كتاب « رسالة الغفران » وكتاب «ملقی السبيل » لأبي العلاء العري 
لاما جيثان مباشرة بعد ترجمته (فلا ضرورة لاثبات اسمه بعد عنو الما 
للدلالة على أنه مولفهما) . 
أما الاسم الذي يأني بين هلالين بعد اسم الكتاب فهو اسم ناشر الكتاب 
أو الواقف على نشره أو مصححه الخ . وقد لا يكون للكتاب ناشر معروف 
أو مصحح مشرف على الطبع. أما اسم البلد (القاهرة » دمشق » الخ ) 
قاسم المكان الذي طبع فيه الكتاب . وأما الاسم الذي يلي اسم البلد بين حلالين 
فهو اسم المكتبة أو الطبعة أو دار النشر الي .تولّت طبع الكتاب . وقد لا 
يكون هنالك أيضاً دار نشر أو مكتبة أو مطبعة معروفة توت نشر الكتاب . 
ثم يا تاريخ النشر . ولقد حرصت على أن أثبت بعد کل تاريخ حرفا هو 
ه (دلالة على السنة الجرية ) أو م ( دلالة على العام اليلادي) . وقد يأني 
التاريخان معا » وقد لا يكون على الكتاب تاريخ ابداً . 
ونلاحظ في كتاب « رسالة الغفران » أنه طبع مراراً في أماكن ممتلفة 
وأنه قد أشرف على طبعه محررون مختلفون . 
وبعد المجيء مجميع الكتب المطبوعة لصاحب الترجمة » بحسب ما وصل 
اليه علمي أو جهدي » تأتي الكتب الي ألفها الولفون عن المفكر . والعمل 
هنا أشد صعوبة . إذَني قد ألزمت نفسي أن آتي فقط بالكتب الي أذّفت في 
صاحب الترجمة على الحصر ولم أنخط الى الكتب الي ألفت في جماعة منهم 


۱۰ 


صاح الترجمة . ثم إذا كانت الكتب المؤتفة في صاحب الرجمة 
المخصوصة کب كثيرة وعل مستويات عنتافة من ابلودة فقد سمحت لفمي 
بالتخيتر أثبت ما أجتهد في قيمته . ول بلا الى مقال في جلة الا عند الضرورة : 
اذا كان القال جيسداً قا . على أي لا أدعي اني استتفدت ما جاء في 
الچلاات العلمية من القالات الحباد القيمات . 

وبعد » فان ذکر هذه الصادر والراجع اّما هي للاشارة والدلالة ولیست 
للاستنفاد . 7 

وكذلك بلاحظ القارىء أنني مقتصد ج في إبداء رآ . إن القلسفة 
الاسلامية لا تزال الى اليوم في حاجة الى عرض صحیح : الى معرقة آرام 
الفلاسفة أنفسهم قبل أن تعرف آراءنا فيهم » وهذا الدي كنت أحاوله . 
على أن هذا لم نع من ايراد شيء من النقد أو الترجيح ولا من الاستشهاد 
بأقوال نفر من القدماء والتأخرین . 


لا ريب في أن الدراسات في الفلسفة الاسلامية قد کرت » كما كثر نشر, 
الاصول الفلسفية . وجب أن بقال إن عدداً غير قليل من هذه النشور والدراسات 
جید جدآ » ولکن حاجتنا لا تزال ماسة » قبل البدء بالتفلسف الاصيل » 
ال استکمال تلك النشور والدراسات وال عرض صحيح واف لاراء فلاسفتنا . 
وكذلك بحسن أن يشار الى أن فلاسفتنا قد بترعوا في ابلحانب العلمى من الحركة 
الفكرية ( ني الرياضيات والفلك والطب ) أكثر ما برعوا في ابطانب انظري 
( في المنطق وما وراء الطبيعة ) » ولكن عناية الدارسين كانت دائماً منصرفة 
الى الحانب النظري (في المنطق وما وراء الطبيعة ) » غير أن نفراً منا قد 
عنوا أخير؟ بابلحانب العلمي'. أما ني هذا الكتاب فابلانب العلمي لا يزال 

١‏ ان هذا الکتاب « تاريخ الفكر العربي » : صورة اجهود الي بذلت ؛ 
وتلك ابلهود تعلقت باب مانب النظري أكثر مما تعللقت بابلانب العمل . 
(۱) صدر للمؤلف : « تاريخ العلسوم عند العرب » بيروت ز دار العلم 


للملایین ) ۱۳۹۰ هه ۱۹۷۰ م * 
1١‏ 





۲ - ان الفلسفة الاسلامية بلغت أوجتها في العصور الوسطی الاورويية يوم 
كان الدين هو الخ الفاصل" بين الافراد وابلماعات » ویوم كان الدين هو 
الغاية القصودة من حياة آولئك الأفراد وتلك ابلماعات : لقد كانت غايةة 
التفكير » في الاسلام والنصرائية » ان یتجه التفكير الى الدفاع عن العقيدة وال 
السلو ك بحسب ما تقضى تللك العقيدة . 

ويحسن أن أذكر أن ما ذكرته آنا في هذا الكتاب من باب العلم لم يكن 
دراسات أصيلة » فان ذلك الباب بعيد جداً عن بابي . غير أنني قد اعتمدت 
في ذلك دراسات لغيري من أهل الاختصاص » وأرجو أن أكون فهلمآ 
وأميتآ لما نقلت عنهم » وان كان هذا لم نعي من أن أفسّر بالنزر اليسير ما 
أعلمه من ذلك العلم بعض" ما قاله أولئك العلماء . 

وأنا أعتقد أيضاً أن القارىء سیلاحظ عدداً من الهنات والمّوات و الاخطاء 
ووجوه النقص في هذا الكتاب » من حيث الادة المجموعة” أحیاناً ومن حيث 
الشكل” الختار أحياناً . وليثق القارىء أني أدرك من ذلك شب كثيراً . ولو 
أن مولفا آراد ألا يحرج كتابه الى الناس الا بعد أن یحو دن كل نقص 
و حملاً وهفوة وهة الما خرج الى الناس كتاب قط | 

وهنالك غاية لا بد“ أن احم يبا هذه القدمة الوجزة : ان نفراً مسن 
الولفین العرب في موضوع الفلسفة الاسلامية » أو الفلسفة العربية » لا 
بذهیون مذهب العلم في تأليفهم : يخلطون العلم بالسياسة وبالعاطفة والمصلحة . 
ويقولون ني الفلسفة الاسلامية » أو الفلسفة العريية » غير قول الى . وان 
هذه الفلسفة عندهم مرة تقلید » ومرة متخلفة » ومرة رجعية 4 كما يقول 
نفر من الافرنج . ان هذا الكتاب يريد أن يرد اكل ذي سح" حقته ؛ ولعلته 
فاعل » ان شاء الله . 

فعسى أن أكون قد وفيت بما شرطتّه على نفسي وقدامت للقارىء صورة 
صحيحة قدر الامكان قريبة ما آمکن القرب لفکر العربي في أعصره الي 
مرت . وعمى أن يكون في ذلك حافز الى أن یط الفكر عند المرب في 
المستقيل القريب كما بتطو في أيامنا هذه عند غير العرب . 
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۱ و سر ۶ و سر © هه 


تعریفهسا 

اختلف تعریف الفلسفة في اثناء العصور » ففي العصور القديمة ۸ تكن 
الفلسفة” سوى البحث في العلوم الطبيعية . ا ریا خی سملت 
جميع المعارف الانسانية . واخبر] استقر المتأخرون على ألا" تقتصر الفلسفة” 
على علمے دون علم ولا ان تتناول ب جنيع اوجوم في كل عل » بل ان 
تعالج طبيعة الوجود والقوانين السائدة فيها والصلات ين اعيان الوجودات » 
وان تتناول ایضاً آسس" السلوك والعرفة . وعلى هذا تكون « الفلسفة علم 
مبادىء الوجود » ۷ . 

وعرّف افارايي الفلسفة تعریفاً لغويآ في الاکتر حينما قال (طبقات 
الاطباء ۲ : ۶ ) : «امم الفاسفة یوناني ومعناه إيثارٌ المدكلمة . والفیلسوف 
معناه الوثر للحكمة . والوثر للحكمة هو الذي يجعل ال وکند" من حياته 
والغرض من عره الحكمة ؛. ثم ان له تعریفاً لفلسفة آوجز وادل هو 
(الجمع بين رأني الحكيمين ۸۰) : «الفلسفة حدها وماهیتها نها العلم 
بالوجودات ما هي موجودة عو ۲۲۱ . 

أما ابن سينا فعرف الفلسفة تعریفاً معنوياً شاملا حینما قال ( تسع رسائل 
)١‏ : (الحكمة صناعة” نظي يستفيد منها الانسان تحصيل” ما عليه الوجود 
كله ني نفسه وما عليه الواجب ما ينبني أن يكسبه فعلله ارف بذلك 
نفسه وتستكمل » وتصير عالاً معقولا مضاهیاً للوجود » وتستعد للسعادة 


(1) ۷۵۰ Ueberwog I 1. 
Enc. Isl. ) 26060. ( II 769 f. : راجم ایضاً‎ )۲( 


۱۷ تاویخ الفكر العربي ط۷(۲) 


القصوی بالاخرة ؛ وذلك بحسب الطاقة الانسائية » . 

وأما ابن رشد فأوجز في تعرینها وجعلها معرفة الصلة بين الوجود 
وبين موجده حينما قال (فصل المقال ۲۷) : وفعلل الفلسفة ليس 
شيئاً اکر من النظر ف الوجودات من جهة دلالتها على الصانع .. 
وکلما كانت المعرفة بصنعتها آم "كانت المعرفة بصانعها أثم » . 


غابتها 

ولافاسفة غاية” واحدة : الببحث عن الحقيقة . وعلى الباحث عن الحفيقة 
ان ینجرد بمثه من الغايات الصغرى من عاطفية واجتماعية ومادية : عليه 
ان ينطاق ني البحث على سملت واحار معن ثم يقبل” ما يودايه اليسه 
بثه مهما كانت النتيجة الي سيصل اليها . 


أنواعها وأقسامها 

تساهل بعضهم في إطلاق امم الأنسفة دل فنون تت الى العلسفة 
بصلة أو لا تمت إليهل » فقالوا : الفلسفة الديسية رالفلسفة الاخلاقية » والعاسةة 
الاجتماعية ... وفلسفة الموسيقى وما إلى ذلك . على أننا نود" أن نتناول 
الدن والاحلاق والاجتماع من نواحيها الطلقة » وان تجعل هذه النواحي 
كلها متطوية" ني الفلسفة عوماً. وهكذا نعي نحن هنا بالفلسفة الفلسفة” 
العقلية وحد ها . 

وتقبل العرب التقسيم اليوناني الفلسفة وجعاوها اربعة” آفسامر : الرياضيات 
والمنطق” والطبيعيات والامیات . والفلك” والموسيقى داخلان في الرياضيات . 
أما وی الفس (أي الواس" وعلية التفكير ) ففي الطبیمینات . وأما 
أصل” الفس ومصيرها فمن الإلهيات » وان كان ابن سينا قد أشار اليهما 
في الطبيعيات (النجاة ٠٠١-٠١٠١‏ ) وفي الألحيات (النجاة 4۷۷- 
4 ). 


1۸ 


کلمة فلسفة 

ان كلمة «فلسفة » متأخرة في تاريخ الفکیر الانساني . هي يونانية" 
الاصل منحوتة" من «فیلو » ععی محب او صدیق و «صوفبا ؛ ععی 
الحكمة. ولقد كان الستعمل ي اول الامر کلمة «صوفا » وحد ها . 
فإ نكلمة ه صوفوس - الحكيم » قد اطاقها هوميروس في الإلياذة على النجار 
البارع » ( صانع السفن ) . على انها أطلقت ايضاً على كل بارع في فن ما . 

ثم استعظم العقلاء ان يُسَمنُوا احدتهم «صوفوس = حكيماً » فجعلوا 
يُسمّونه «فیلوصوفوس = صديق الحكمة = فيلسوف » . إلا ان هذا 
الاسم كان یدل اولا" على « تبذيب النفس ۰4 ثم" جاء فيثاغوراس رت 
۴۳ ق . م . ) فيقال إنه ول من سى الفلسفة على الخصر بهذا الاسم ١‏ . 

الفلسفة والعلم 

تتناول الفلسفة الناحية” النظرية من البحث في مظاهر الوجود . اما العلم" 
فهو الانتفاع بالنتائج الصحيحة الي وصلت اليها الفلسفة . حینما كان الاقدمون 
یتکلمون على تر کیب الادة من النرات او من العناصر کانوا یتفلسفون ؛ 
فلما استطاع العاصرون لنا ان يستخدموا الطاقة الذريّة في آغراض الحرب 
واسلم أصبحوا علماء . 

الفیلسوف 

على اننا نحن اليوم لا نسمي الفکر «فیلسوفاً » الا" إذا امتاز بأریم 
خصائص : 

ان يبحث عن الحقيقة متا محرداً ؛ 

۲- ان يكون بحثه هذا نظریاً شاملا لمظاهر الوجود كلها ؛ 

۳- ان يجري هو في بمثه على أسس من المنطق الویند بالبراهين ؛ 

Ueberweg 1 2. ۳۵۳ - ۳۸۲ الفهرست‎ )۱( 
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٤‏ وان یوجد «نظاما » متماسکاً خاصاً به » ثم يستطيم ان یفسر 
لنا بهذا النظام مظاهر الوجود . 

أما اذا ققد الفکر خاصة” من هذه انلصائص فهو «حكم » . 

نشأة الفلسفة 

نشأت الفلسفة من مجنربیین مهمئين في الطبيعة البشرية : الفنضول 
وانلوف من الموت . أما الفتضول فقد دفع الانسان" الى ان يتساءل عن 
اسباب المظاهر الطبيعية » فاستیقظ العقل” الانساني لما حوله وحاول الانسان 
أن يوجد لاعماله وسلوكه نظاماً ابتاً ؛ وهكذا نشأت الفلسفة الطبيعية . اما 
الحوف من الموت فقد اعطانا فلسفة ما وراء الطبيعة : حینما ادرك الانسان 
ان الموت سيقطع حياته في هذه الدنيا عر عليه ان يصير الى العدم فأخل يبحث 
في نفسه عن مصيره بعد الموت وعن القوة الي تسيطر عليه هنا وفيما بعد . 
وكذلك احب ان یعرف انیب فنشأت العرافة والكهانة » وجعل الانسان 
یتعبد لكل ما مخاف منه » فعبد” مظاهر الطبيعة ابلائحة کالامپار الكثيرة 
الفيضان والصواعق والیات الوذية والسباع الفترسة والأخئيلة الغريبة 
(كالشياطين ) . 

ولا شك في ان هذا كله نشأ في زمن بالغ في القدم وقبل بعلة الانبياء 
عليهم' السلام . 

الفلسفة القديعة 

نعي بالفلسفة القديمة الفلسفة" الي ازدهرت قبل ظهور الاسلام » 
في الشرق وي الغرب . 

اما الفلسفة الصحيحة في الشرق فکانت قليلة جدا » ذلك لأن الدين كان 
آذآ من النفوس مأحذه » فلم يستطع الفکرون الشرقيون ان يقوموا ببحث 
. معزول عن الدین في نفوسهم . ومنالك سبب آحر » هو اهتمام الشرقيين 


۲۰ 


بالبحث العلمي في العلوم الختلفة كالفلك والطب والرياضيات » وهذا 
جعلهم علماء لا فلاسفة . على ان المنود وخد هم قد مالوا الى شيء من 
التفكير النظري والى تخل نظام لعالم مبيي" على «الشمول » . 

اما في الغرب فاننا لم نر هذا التفكير النظري إلا عند اليونان ؛ فلا 
الرومان » ولا الشعوب الشمالية فيما بعد » اهتموا بالفلسفة إلا بمقدار 
اهتمامهم باليونان انفسهم . 

ازدهار الفلسفة في الیونان 

لازدهار الفلسفة في اليونان عاملان : عامل خارجي "وعامل داخلي . 

اما العامل الخارجي فهو احتكاك” اليونان بالمدنيات الشرقية » فقد كان 
الطب وافندسة والري مزدهرة” في مصر ء وكان الفلك خاصة مزدهراً 
في العراق . وكذلك حمل الفينيقيون الأحرفة الحجائية من الشرق الى اليونان 
وحملوا معها ورق البَرّدي فساعدت الكتابة” على نضج التفكير وعلى انتشار 
نتائجه . ولقد تم" احتكاك اليونان بالشرق من طريق التجارة ومن طريق 
الرحلات العلمية خاصة » فان ثاليس اول فلاسفة اليونان قد زار مصر ؛ 
وزار العراق قي الأغلب . وكذلك تعلم فيثاغوراس في مصر من الکهان . 

واما العامل الداخلي فراجع الى البيئة اليونانية في ذلك العهد : لما اطل" 
القرن السادس قبل الیلاد (99ه ق.م.) كانت اليونان قد ازدهرت 
میامیا و اقتصاديً واصبح لها مستعمرات منثورة في حوض البحر التوسط . 
على ان المهم في الموضوع ان الفلسفة اليونانية لم تنشأ في شبه جزيرة اليونان 
نفسها » بل في المستعمرات اليونانية على السواحل الغريية من آسية الصغرى 
حيث كان السكان قليلي الاحتفال بالامة المتعددة » فلم تكن تلك الآهة 
تملك" عليهم عواطفتهم او تتصرفهم عن التفكير . فما ان حطر لمولاء ان 
يتعسربوا بالمرافات عرض " امائط حى نشأت بینهم حركة فكرية فحت 
أمامهم تجال التفلسف . 


۳۱ 


قيمة الفلسفة اليونانية 
نحن ندرس الفلسفة اليونانية بتوستع ظاهر لأن فيها قيمة" ذاتية وقيمة” 

أما قيمتها الذاتيئة فتتمثّل في ما يلي : 

() إلا دور من أدوار الفكر الانساني » 

(ب) إن" فيها عبقرية” في كش المشاكل الانسانية ثم ابتكار؟ ني معابلة 
تلك الشاکل وتجردا عند البحث في تلك المشاكل » كما كان فيها متنطقآً 
في العابلة وثقابة نظر في جميع الأمور سواء" ما وقع منها وراء الحس 
وفوق طور العقل أو ما وقع منها في نطاق اس والعقل في الحياة الانسانية 
الواقعة . وكان في الفلسفة اليونانية «عموم" » فهي لم تتناول جانباً واحداً 
من جوانب اللياة أو عدداً من تلك الخوانب » بل تتاولت جوانب اللياة 
كلها . 

(ج) كان الفلاسفة اليونانيون يسللكون سلوکاً واعاً . إن السلوك 
العملي” في الياة لم يكن عند الفلاسفة اليونانيين تقلیدا عملي لغيرهم ولا 
اندفاعاً عاطفياً مم أوهامهم » بل كان موتفاً ابيا معيناً : ان السلوله 
عندهم كان نتيجة” للعلم العام بالقوانين وللمعرفة اللحاصة بأمور اللياة 
الفردة . كانت العفة عندهم علماً ومعرفة كما كان الفسق عندهم علا 
ومعرفة ‏ ومثل ذلك العدل والظلم وأشباههما . ولا سشل سقراط وقيل 
له : ما بالا نری رجالا یعرفون انلیر وپسملون شرا ؟ قال : ذلك 
لأن علسّهم ظن” ولیس يقيناً ! قصد سقراط آن" هولاء کانوا يظتون 
أن ما یعملونه كان شرا . 

هذا السلوك الواعي أخرج الفلاسفة البونانیین من الوثنية العقلية الي 
كانت ستعبدة" لیونایبین عامة الى التفكير الستقل" الذي وضع العقل 
الانساني آمام حقائق الياة . 
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(د) وکان الفیلسوف ايوناني يحيا كما یفکر :۸ يكن مت فرق" 
بين تفكيره النظري الثالي وبين سلوکه العملي الشخصي في اللنياة . ان سقراط 
قد آثر أن يشرب المم” على أن یعود" عن رأيه الذي كان يراه ي ‏ الدعقر اطية 
الفاسدة » الي كانت سائدة في المدن اليونانية في أيامه » بل هو لم يقيل" 
أن سكت على الاقل عن تنبيه الناس الى ما کانوا غافلين عنه من فساد 
تلك الدعقر اطية . 1 

وهكذا لم تبق" الفلسفة اليونانية فلسفة” أفراد. أو جماعة أو شعب » 
بل أصبح ها يذلك طابتع إنساني عام" . 

آما في ابلانب اللسي فان الفلسفة اليونانية كانت معنلماً من المعالم 
الكبرى الي انطلقت منها الفضارة البشرية والثقافة الانسانیة في طریق 
تطورهما : 

(أ) ان جميم الدّظّم الاوروبية متحدرة من الفلسفة اليونانية : ان 
جميع النظم ای في التفكير والاجتماع مستمدة من فلسفة أفلاطون » 
كما أن جميع النظم الادية ترجم الى فلسفة أرسطوطاليس . 

(ب) ان الفلسفة الیونائية قد ساعدت على حل عدد من المشاكل 
الي اعترضت الانسان في حياته الطبيعية والنفسية والفكرية والقية . 

(ج) ثم لا يجوز أن نسى أن اليونان كانوا أول” من بل المعرفة” 
لاس . ان العلوم والعارف كانت عند الامم القديمة وقفا على الکهان 
یتضتّون بها على ابلساهیر ومن هم فوق ابلساهیر أيضاً . فلا استطاع 
اليونانيئون أن یتصلوا الى هذه العلوم والمعارف » من الامم القديمة أو بالتفكير 
الستقل » پذلوها للناس جمیعاً . 

(د) آما فيما يتعلدّق بالعرب خاصة فان العلم اليوناني من قبل والفلسفة 
اليونانية من بعد کانا عاملين مهمتین في تنظيم التفكير العربي وني تطوّره . 
ولقد أجال العرب عبقربتهم في تراث اليونان الفكري كما كان اليونان 


۳ 


قد آجالوا عبقريتهم في تراث الامم القدبعة . 

على أن هذا كلّه لا يدعو الى أن نمض " أعيتنا عن المتطوات الي 
خطاها التفكير الشرتي قبل" اليونان وبعد الیونان وال كان فا آثر " بارز جد 
في عدد من جوانب الفكر العريي . من أجل ذلك يرى القارىء في هذا 
الكتاب فصلا كبيراً في الفلسفة القدعة ۱۱۱ . 


أدوار الفكر العربي 

يقع تاريخ التفكير عند العرب في أربعة أدوار : 

)0( تتح العقل العربي ( من اللجاهلية الى أواسط العصر الاموي ) » 
ويتمثكل في الحكم والشعر الحكلمي » وقي الامثال والوصايا والخطب 
ما نراه في الشراث اللحاهي, والاسلامي عوماً وعند عامر بن الظّرب وطرفة 
ابن العبد وزهیر بن أي سلمى والأحنف بن قيس والإمام علي وعمران 
ابن حطان والطرماح بن حکم . 

(۲) حسن الامتزاج بين الفكر والعاطفة ( في النصف الثاني من العصر 
الأموي ) ۰ ویشله نشوء الذامب الكلامية کالارجاء والاعتزال ثم تبلور 
مذاهب الشيعة ومذاهب الوارج . وعتاز هذا اللور بالنطق الضطري البي 
على التساول الحكيم وعلى القارئة بين الآر اء. ومع أن الدافع الى التفكير 
في هذا الدور كان الحميّة الدينية والدفاع عن الرأي الشخصي والرأي 
الحزببي السياسي » > فان" الرغبة في معرفة الق وني الافتناع قبل الاعتقاد 
كانت دب أصحاب هذه المذاهب . 

(۳) امتزاج التفكير الاسلامي بالشر اث الاجني بعد اتساع حركة 
النقل من اليونانية خاصة ومن المندية والفارسية أيضاً . في هذا الدور بدأ 
التنظيم الصناعي في الفکر الاسلامي » واجتمع المفكترون المسلمون من عرب 


)۱( راجع » تحت » ص ۳۰ وما بمدها ۰ 


۳ 


وقرس وتركك وسريان ویونان على بناء اثقافة الاسلامية في الریاضیات 
والفلك والطبيعيات وني الفلسفة الاورائية . ومع أن اشتغال هولاء الفکرین 
كان في الفلسفة اثلالصة آکتر » فان جهودهم في حقل العلوم الرياضية 
كابلبر والفلك ثم في العلوم الطبيعية كالكيمياء والطب كان أجدى . وعتد" 
هذا الدور نحو ثلاثة قرون » من اشتهار الکشدي بعد انتقال اللحليفة المأمون 
من مرو الى بخداد سنة ۲۰6 ه (۸۱۹ع) حى وفاة الغزالي سنة ۵۰۵5 ۾ 
(۱۱۱۱ )۰ 

)٤(‏ ذروة اتفکیر العقلي والاجتماعي » وقد مشلها فلاسفة الغرب 
من ابن حزم المتوقى سنة 4۵5 ه (54١1م)‏ الى ابن دون المتوقى 
سنة ۸۸۰۸ (05١4١1م).‏ 

يَحْسسْن” أن نلاحظ أن هله الادوار لم تتعاقب تتعاقباً فاصلا" » فان" 
علم الكلام امتد حى شل ابن حزم في الاندلس » كما أن تفج نضج الفلسفة 
الصحيح بدأ أيضاً مم ابن حزم الذي وشي قبل اي خسی سن . 
م تأتي بعد هذه الأدوار حقبة طويلة لا تدخل في نطاق الكتاب الحاضر . 


التصوف والفلسفة 

والتصوف في الأصل ليس من الفلسفة . ولكن با أن نفرأ كثيرين من 
المتصوفة المسلمين قد تناولوا أغراضاً فلسفية واضحة ثم مزجوا بعضها 
بعناصر من التصوف ء كان من النتظر أن تكلم على سلوكهم وآراجم 
فق هذا الكتاب » ولكن باعتدال . 


ماذا لسمي هذه الفلسفة ؟ 


ليس من الحق ان سمي , فلسفتنا بونانية » وان كان بر مصادرها 
وأوسع مجارمبا وأوضح مظاهر ها يونانية”» لاا ۸ توخذ عن اليونان جملة" 
ول : یں تبق على ما كانت عليه عندهم . 


Ye 


وكذلك لا يجوز لنا ان نسمیها شرقية لأن منالك فلاسفة" في الصين 
والیابان وافند وابران لا نعالج فلسفتهم هنا ؛ وهنالك امثالهم في الغرب » 
في إفريقية والاندلس » نعالج فلسفتهم ولا نهملها . 

ثم اننا نواجه معضلتین اذا حاولنا ان نسمتیها عريية او اسلامية . 
اجل » ان هذه الفلسفة مکتوبة بالغة العريية ولکن كثيرين من رجاها غير 
عرب » بل هم 'فرس كالغزالي او نرك کالفارايي ؛ ولا شك في ان للترك 
والفرس آسالیب تفكير تختلف سب بيثاتها وحاجات أقوامها من أسلوب 
التفكير العربي . واذا كانت الفلسفة تقوم على التفكير » فكيف يسح" 
لنا ان سمي هذه الفلسفة عريية والقسم الوافر » بل الاوفر » من اصحایما 
ليسوا عرباً . وكذلك اذا أحبينا ان نسمیها إسلامية اضطررنا الى ان نتناول 
بالمعابلدة جميع ما كتبه الفلاسفة السلمون في لغانهم الختلفة كاطندية والصينية 
والفارسية والتركية والأوردية ؛ ونحن في الواقع لا نعالج الا القسم المكتوب 
باللغة العربية . ثم ان هنالك نفراً ساهموا في تكوين هذه الفلسفة ولم يكونوا 
مسلمين » بل كانوا نصاری اويبوداً او صابئة » فكيف يحّق” لنا ان نسمميها 
اسلامية ؟ 

غير أننا اذا رجعنا الى كتب القوم ونظرنا في ما قاله علماء الغرب عموماً 
وعلماونا خصوصاً » وجدنا آم جميعاً قد عدوا لملم" الامي في المرتبة 
الاول بين سائر اقسام الفلسفة ثم جعلوه الغاية من كتبهم وقدموا البحث 
فيه المقدمات المختلفة” ( تسم رسائل وما بعدها وخصوصا "لا ولا)؛ 
بل إنك إذا قرأت ما كتبه ابن دون ايت ان جميع ما طرقه العرب 
يكاد ينطوي تحت علم ما بعد الطبيعة أو «علم الإليات »۰ فهو يقول 
( المقدمة ٩۲۱-۹۲۰‏ ) في علم الإليات إنه « علم ينظر في الوجود الطلق : 
فأولا” في الامور العامة ابشسمانیات والروحانيات من الماهيات والوحدة 
والكتثرة والوجود والإمكان وغير ذلك » ثم ينظر في مبادىء الوجودات 
ونا روحانیات » تم في كيفية صدور الموجودات عنها ومراتبها » ثم في 


۳۹ 


احوال النفس بعد مفارقة الاجسام وعودها الى المبدأ ؛ وهو عندهم علم 
شریف ... 6 

ومن الذين ذهبوا الى ما نذهب اليه وقالوا ما أرادوا بصراحة لا مزيد 
عليها رجل من غرناطة كان معاصراً لابن باجه وصديقاً له » اسمه ابوالحسن 
علي" بن عبد العزيز » ألّف «جموعاً و من أقوال ابن باجنه الفلسفية ومهد 
لها بمقدمة قال فيها : «اما ... العلم الإلمي ... ( فهو ) ذلك العلم الشريف 
الذي مو غاية العلوم ومنتهاها ؛ وكل ما قبله من المعارف فهو من أجله 
وتوطتة له (طبقات الاطباء ۲ .٠ ) ٦۳:‏ 

فاذا كانت « الإلهيات ما بعد الطبيعة » اعظم” علوم الفلسفة ؛ واذا 
كانت الغاية من الإلحيات الي عابلبها الفارايي وان سينا وابن باجه وان 
'طفيل واكفاوهم اسلامية اولا" وآحراً وظاهراً وباطناً ؛ اذا كان هذا اذن 
كله كذلك لم يكن مت بد من ان نعتبر هذا الاتجاه كما اعتبره الذين وضعوه 
ورضوا به ؛ ۸2 يكن لنا مفر من ان نسمي هله الفلسفة الي كتبت باللغة 
العربية « الفلسفة الاسلامية » . 


للمطالعة والتوسع 

- کتاب الفهرست لابن النديم ( طبعة فلوغل ) » أعادت طیعه 
بالتصوير مكتبة حياط (بيروت ) ۱۹۹٤‏ م . 

- الفکر الفلسفي في مالة سنة » أشرفت على اخراجه هيشة 
الدراسات العربية في اب حامعة الاميركية › یروت ۱۹۱۲ م . 

- التعريفات للجرجاني 

تسع رسائل لابن سينا » قسطتطيئية ( مطبعة الحوائب ) ۱۲۹۸ ه. 

- مقدمة ابن خلدون : بيروت ( دار الكتاب اللبناني) » 
الطبعة الثانية ۰۱۹۰۱ 

- تاريخ حکماء الاسلام لظهیر الدين البيلهقي ( عي بنشره 
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وتحقيقه محمد کرد علي ) ۰ دمشق (مطبوعات الجمع العلمي 
العرلي ) ۱۳۰۵ ۸< ۱۹٤٩‏ . 
- اخبار العلماء بأخيار الحكماء القغبطي 
- الملل واللحل للشهرستاني 
- معاني الفلسفة » تأليف أحمد فواد الأهواني ‏ القاهرة ( دار 
احياء الكتب العربية ) 1١4410‏ م . 
العقل والوجود » تأليف يوسف كرم » القاهرة (دار 
العارف ) ۱۹۵۲۱ م 
- نظريّة العرفة والوفف الطبيعي للانسان » تألیف فواد زكريا » 
القاهرة ر مكتبة النهضة الصرية ) 19517 م . 
- الفلسفة الميتافيزيقية » تأليف ألبير نادر » القاهرة ( مكتبة الانجلو 
المصرية ( بلا تاريخ ۰ 
- خرافة الميتافيزيقيا » تأليف زكي نجيب محمود » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) ۱۹۵۳ م 
- فلسفة القع ؛ تألیف رعون رویه (تعریب عادل العوا ) دمشق 
( مطبعة جامعة دمشق ) بلا تاريخ . 
أممس الفلسفة » تأليف توفيق الطويل » الطبعة الثانية » القاهرة 
۵ . 
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Glocester (Mass. , U.S.A.)‏ 
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ویلحق بپذه کتب" في النطق وعلم النفس والدين . 
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الفلسفة العديمة 


يبدو أن التفكير القديم قبل" اليونان قد بلغ ذروة" من الشضج وخصوصاً 
في العلوم التطبيقية . وما بناء الأهرام والتحئيط ونظام الري في مصر » وما 
الأثورات الفلكية م نظام الأقنية بين دجلة" واضرات في العراق » وما 
هیا کل افند والصين وصناعانیما والطبقات الدينية والاجتماعية الباقية فيهما 
إلا دليلا” على "نضج التفكير وعلى انتصال ذلك التضج زمناً طوبلا" في جمیع 
أجراء العالم القديم . ثم ننا نعلم على القطع أن الفلاسفة الیونانیین الاولين 
أمثال اليس وفيثاغوراس قد تلا علومهم المندسية والفلكية في مصر 
غالب وني العراق أحيانا . 

غير أن الامم القديمة كانت خاضعة في الدين والسياسة لطبقة من الکهان 
المستغلين للدين في سبيل السلطة . من أجل ذلك كتموا علومهم حى لا 
تصل الى العامة فتضيح سلطتهم هم . فلمًا انقرضت طيقة الکهتان انقرض 
علمها معها » بعد أن كان ذلك العلم قد تقهقر في ذاكرة الكهان دهراً 
طویلا" . أما اليونان فكان من خدمائهم لفکر ولتاريخ الفكر آنہم بذلوا 
العلوم والفلسفة لمن يستأهلها من بة الئاس وممن هم دون النخبة أحياناً » 
فعاشت آراوهم ومذاهيهم الفاسفية بعدهم وورثناها نحن منهم . 

وقد كان لأهل فارس" والمند آراء يحاولون أن يربطوا بها بين الدين 
وبين نشأة العام . ولذلك تقرب هذه من أن تكون فلسفة » وخصوصاً لتأثيرها 


۳۰ 


في کثیر من الفکرین فیما بعد . 

كان للانسان القديم حضارة" ( أسلوب في المعيشة ) متلفة" من حضار. ۱ 
اليوم وأقل” تتوعا وابسط مظاهر وأبعد عن اللطف في العاملة والددقة في 
الصناعة والرفاهية في العيش . على أن جميع القضابا الي لا ترال شتا 
الى اليوم » كاللغة والدين والأسرة ومظاهر الطبيعة » كانت تشخله أيضاً . 
غير أن الانسان القديم كان يعيش عيشة فطرية في نطاقر ضيّى من عاله 
الادي وعاله الروحي معا : كان سب أن جميع هذا ال مخلوق ا- . 
فالشمس والقمر والأمطار والصواعق والكسرف واللسوف والحيوانات. 
والأشجار كانت مجعولة اه : كانت الصواعق التخويذه » وكان نمر لار 
له في اليل ٍ وکان لطر و2" لاسقاثه وسقي زره » كما دان امه 
المطر عقوية” له . ثم تحجسمت نحسمت الطبيعة للانسان ار كان حي بت 
في کل" وجهة » سيي أنه كان لو عشر محجر لتخيكل أن ملا الحجر نذ." 
قد أراد به شرا. ١‏ 

و يعرف الانسان" الاول قانون السببية » فكان يريد أن ي أ 

«السیب الآني » لكل" حادث ؛ إنه لم يكن يسأل ثلا" : ما الذي آس.. 

الرعد ؟ بل كان سأل : من ذا الذي أحدث الرعد . وریما ال عن 
الرعد » للماذا حدث ؟ وكيف حدث ؟ ومن أبن جاء : والى أين يذهب ؟ 
ل ليعرف طبيعة الرعد وصلة الرعد بالعالم الطببعر تي الذي عدث © .۰ 
بل ليطلع -في رأيه- على صلة ذلك الرعد مه" عو وعل تأر دلاك 
الرعد على حياته هو . ثم" ان الانسان الفطري كان ضعيفاً في اطسبان » 
قاصراً في كشف القائق » جاهلا" للأسباب الفاعلة في عالم الطبيعة » فحمله 
ذلك كله على أن يومن بانلسرانات وعلى أن يميل الى المبالغة في کل شيء . 
ومن هنا تيل أن العام مملوء بالارواح الثسريرة الغائبة عن بصره والقادرة 
على إيذائه . 


۳ 


الوجود والاله 

كان أصل الوجود غامضاً في ذهن الانسان الفطري ‏ وکان الوجود 
نفسه > في رأي الانسان الأول ء» محدوداً ضيقاً لا يزيد على بيثته هو وما 
يراه في بيثته هو من الأرض والاء ثم تلك الرقعة من السماء الي تعلو 
الکان الذي كان يعيش فيه . 

ونظر الانسان الفطري الى نفسه ورأى أنه يسيطر على بقعة من الارض 
وأن له آسرة" فتخّل لهذا العام كله حاكماً مستبد ا » وهكذا خطرت له 
فكرة وجود الله . وجعل الإنسان الفطري لله ولادة عجيبة » فقال مرة 
إن الله حرج من الاء الذي كان لا لوجود ثم صنع تلّة (ني وسط هذا 
الاء) وجلس عليها ؛ وقال مرة أخرى إن بقرة" بيضاء” خرجت من بر 
النيل ثم ظهر الله منها . وكذلك تخب الانسان الفطري أن لله أسر 2" وأولاداً 

آدم والعسام 

والله هو الذي خلق آدم" ( الانسان الأول ) : صنع شخصه م نفخ 
فيه روحاً (ريحاء تفسا). والبشر كلهم جاعوا من هذا الانسان الذي 
هو أب الناس كلهم . 

وشعر الانسان الفطري أنه مرتبط بهذا العالم اللحیط به خاضع لإرادة 
الله ولأحكام النجوم » تحيط به عوامل الطبيعة فتسيء إليه في الأكثر 
وتحسن اليه في الافل . 

الأسرة والدين 

كان نظام الاسرة بعل سلطة القوي على الضعفاء : كان الأب القوي 
سید" المرأة والأطفال الصغار في الأسرة ؛ وكان القوي بين أسياد الأسر 
ينقل سلطته الى المجتمع . ومع الأيام یصیح هذا المتسلّط رهبة صحيحة 
في نفوس الخاضعين له حى يصبح لهم ذللك دين (عادة ) . 


۳۲ 


الحياة والوت والآخرة 

نظر الانسان الفطري إلى نفسه فوجد أنه يثيب المحسن ويعاقب المسيء 
من أولئك الذين يبط سلطته عليهم . ثم وجد أن تست أشخاصاً لا سلطةة 
له علیهم فتخیل (قبل” أن تأتي الادیان السماوية ) آخرة" یحاسب 
الله فيها آولئك الاشخاص فیعاقب الظالین رله ولأمثاله ) ويثيبه هو 
وأمثائه ( من المظلومين ) . 

ثم عر على الانسان الاول أن تنتهي حياته في هذه الدنیا فاعتقد أن 
الوت انتقال قسري من مكانر 0 آخر میا فيه حياه ثانية دائمة » فكان 
آمل اميت بقیمون f‏ لبتم م يدفنونه في مکان حصين ویدفتون 
معه الأشياء الي كان بستخدمها في حياته لأنه سيحتاج إليها في حياته الثانية . 
وكذلك كان الانسان الأول يزور أمواته ويقوم بالراسم عند قبورهم لاعتقاده 
پم یشعرون يا يديه نحوهم . 


الأحلام و السحر 

واعتقد الانسان الفطري أن الأرواح تتزاور في أثناء نوم أصحابها . 
تم ان آرواح الأموات تأتي في الأحلام إلى الاحیاء فتففي إليهم بشيء 

من الأخبار الماضية أو القبلة » أو تنصح لهم بأمور . وتحذرهم من أمور . 
ولا اعد الانسان الأول أن المدارك الروحانية الغائبة عن الحس يمكن 
أن تحدث آثاراً مادية في البشر خاصة نشأ عنده مدرك السحر . 


تطور الفكر في مصر القديمة 


حرجت مصر من العصر الحجري بالكشف عن معدن الننجاس 
في صحراء سیناء » نحو عام ۰ ق .م وكانت الحضارة والثقافة قد 
بلغتا فيها مبلغاً كيرا ثم أثرتا ني أديان وفلسفات للام العاصرة لصر 
يومذاك . 


۳۳ تاريخ الفكر المر ني ط ۲ (۴) 


الوجود والعام 

الوجود الأول كان النون » والنون هو الاء الاصلي المحيط ومصدر 
کل" شيء» ومنه وجد أتوم الخالق الأكبر من تلقاء نفسه . لا ظهر أتوم 

من النون صنع تلّة وأظهرها من قلب الاء ثم اتقو عليها بدا تن" العالم . 
ولفظ آتوم » في أول الأمر › الاله" شو ( إله الحواء ) ثم آخت شو ورفیقته 
الالاهة تفنوت 4 رام الرطوية ) . وشو وتفئوت ولدا غب إل الارض 
ونوت ۵ إلاهة السماء , 0 ان غب ونوت تزوجا وولدا أوسير يس” و آخته 
ايسيس ۰ ثم ولدا ست وأخته نفتیس . ومن هولاء جاء سکنان العام 
الممسمانينيين والروحانييين . 


- صورة لارض 

كانت الارض لوحا ساغاً على النون ( الماء ) وها عند أطرافها نوانیء" 
تمل ابلبال . وكان في أطراف الارض أربعة” أعمدة تستقر عليها السماء ؛ 
كما أن الا شو ( إل الهواء ) كان يحفظ السماء في" مكانما فوق الارض . 
وكان المصريون يصورون الإلاهة نوت امرأة” مستندة” على قدميها وكضيها 
فوق الارض ؛ وربما صوروها على شكل پقرة . ومن السماء تتدمل" النجوم . 
أما الشمس فتدور حول الارض : تشرق في الصياح وتغيب في المساء ؛ 
م" تمد فتشرق في الوم اللي وقد تجدتدت بمرورها في النون . 


- الله والانسان 

كان رع إل الشمس والأله الأعلى » وكان یندعی أيضاً أمون رع ویلب 
ملك الآلمة » وهو أوّل ملوك مصر ( فهو له" وملك في وقت واحد) . 
واذا كان فرعون (ابن لاله رع والملك الظاهر الذي يحكم البلاد ) يتجير 
ويظلم الناس فلأنه يريد أن بقنبط الامور بدقّة وحزم في سبيل المحافظة 
على نظام الري الذي هو سبب حياة مصر . 


۳ 


ضام صم 


والله ‏ في العقيدة الصرية - لق الانسان" على صورته رحمة بالناس 
وحباً هم » ثم خلق کل" شيء في هذه الدنيا وستخره لهم . وقد بلغ من 
حب الله للناس أن ذبح أولاده ۵ تآمر آولاده على الناس . ولكن لا ار 


اصلاح اشناتون 

جاء أمنحوتب الرایع الى العرش سنة ۱۳۷۵ ق .م فکتره الوثنيةة 
السائدة في مصر فالغی عبادة جمیع الآلمة واستبقی عبادة آمون رع وحده 
وسماه آتون ( وأتون امم آخخر لشمس ) ثم” سمّی نفسه إخناتون ( أتون 
راض ب رضا الله ) . 

ومع أن هذا والتوحيد » كان لا يزال مشوباً بالوئنية الظاهرة » فان 
البشرلم يكونوا بعد" مستعدین لقتبوله . فلمًا توفي إخناتون » ۱۳۰۰ ق. م > 
عادت الوثنية الى مصر . 

الیاة بعد الوت 

كات أوسيريس لا للماء » الخصب ولبات وللحياة کنّها » لأنه مات 
ثم عادت اليه الحياة فأصبح يمل القيام” من الوت . وکان الصریون بحتفلون 
بعه من الموت في کل" عام ؛ ومن ذلك انتشر الاعتتاد بين المصريين 
بان البعث حق" لكل" انسان . ویعکن أن نری مبلغ اهتمام الصریین بالحياة 
بعد الموت من اهتمامهم بقبور ملوکهم وقبور الأعيان » وبالأهرام الي 
كانت مقابر وبالتحنیط الذي يحب أن يحفظ ابلسم سليماً حتی تستطیع 
الروح أن تعود اليه . 

المضارة الاد ية والثقافة العلمية 

عرف تْمصرٌ من القرن الثلاثين ق.م » أقدر الهندسین-- ما نرى في بناء الأأهرام. 
والمياكل وني نظام الري . ثم كان المصريون بارعين ني صناعات النسيج 


۳۵ 


والزجاج والذهب وافشخار والورق وني الكيمياء . وعرف الصریون الکسر 
العتشري والبر وافندسة الستوية منذ ۲۰۰۰ ق.م. ووصل الينا من ذلك 
الحين کتاب في ابلمراحة فيه أقدم” ذ کنر للد ماغ وأن" الدماغ يسيطر على 
آطراف البدن » فاذا أصيب الدماغ بأذی فان" تلك الأطراف يلحقها الشلل . 

تطور الفكر في ما بين انهرین العراق ) 

منذ عام ۳۰۰۰ ق.م. كان السومریون (وهم شعب غير سامي ) 
يسكنون في العراق ني مدن مسورة وقد تألفوا الیّوانات المختافة. وهم 
أول من تألّىف الصان وأول الذين خرّفوا الدولاب وصنعوا المركبات 
ليحملوا عليها أثقاهم . 


- الأعداد والتقويم 

جعل السومریون الوّحدة الكبيرة” في العدد «ستتین » فكانوا يقولون : 
« حمس مرات ستین »۰ كما نقول نحن : «ثلامائة ». وبذلك كانت 
السنة «ست مرات ستين يوماً » تقريباً » والدائرة «ست مرات ستين 
درجة ». 
السنة القمرية أقصر من السنة الشمسية الى تتشکتل ني أثنائها الفصول الأربعة . 
من أجل ذلك كانوا كما لاحظوا أن فصل الربيع قد تأحر عن میعاده الطبيعي 
نحو شهر نسأوا البداء” بالسنة بلديدة (أي أختروها شهراً) بزيادةر 
شهر في آخر السنة السابقة . وهكذا كانت کل" من ال في التقوبم السومري 
ثلائة” عشر شهراً. وهنا هو التسيء. 

خلق العالم وصورته 

في البدء لم يكن أرض” ولا سماء ولا آلهة » ولكن كان نمت ثلاثة” 
مظاهر من الاء في فوضى مطلقة : الماء المذب ( اللو ) أو النهر المحرط 


۳۹ 


وبنثله بسو (أبو جميع الآشياء  )‏ الماء الأجاج (المالح ) أو البحرء 
و تمثّله الفوضى تيثامات ( الم العظيمة  )‏ الاء البخار ( الغمام أو الضباب ) 
ويمثله الغمرض «ممو ». 

بدأ الخلق بعالم الآلهة : ولد أبسو وتیثامات لین هما لحمو ( بسكون 
الحاء ) ولتحمو ( بفتح الحاء ) ثم جاء من لمو ولحمو إلاهان آخمران : 
أنشارٌ ( الحانب الأعلى المد كر من دائرة الأفق الي يجب أن تحبط بالسماء ) 
وكيشارٌ ( ابلانب الآدنى الوتث من دائرة الأفق الي يجب أن تحيط 
بالأزض ) . ثم إن" أنشار وكيشار وكدا آلو (إِلَهُ السماء ) : بعدئذ ولد 
آنو الالاهة" نودمتوت ( أو أيا أو أنكا ) » ولعلها إلاهة الأرض أو إلاهة 
الحكمة . 

الى ذلك الحين كان الوجود الادي لا يزال قرصاً جتمعاً أو شيا على 
شكل الطاس ۰ فجاء رل الريح ونفخ ذلك القرص ففرقه طبقتين أصبحت 
الطبقة العليا منهما سماء” والطبقة السفلى أرضاً . 

- قصة الطوفان 

حدئت في بلاد ما بين النهرين (جتَنوب' العراق ) طوفانات عظيمة 
ي أيام السومریتین كان أعسّها وأشدها الطوفان” الذي حدث بعیند" عام 
۰ ق .م. وقد وصل إلينا ملحمة سومرية تصف هذا الحدث الذي 
أباد الناس في المنطقة الي عم" قيها . وكان لحذه الملحمة أثر بعيد في آداب 
الشعوب الساميّة (كالبابليئين والعبريين ) وعند غير الشعوب السامية 
(كالصينيين ) . 

- ملحمة جلجامش ( الموت والخلود ) 

بعد الطوفان الثاني الكبير ( نحو عام ۳۳۰۰ ق . م.) حكمت في مدينة 
الوركاء ( أوروك - ني منتصف الطريق بين بغداد والبصرة اليوم ) سلالة” 


ع س لا 


من اللوله عدد أفرادها الثنا عر ملكا كان الرابع فيهم ملكا شجاعاً 


۳۷ 


نطلا اسمه جلجامش . 

في ملحمة جلجامش أن جلجامش كان صديقاً لانسان وحنشي اسمه 
إنديكو ۱ فاستطاع جلجامش أن يتأئقه . فلمّا مات اندیکو حزن عليه 
جلچامش . 

وطار جلجامش في السماء باحثاً عن نبات يدفم الوت عن البشر وعنحهم 
الحلود » فلما قرب جلجامش من ذلك النبات دقع عنه فسقط عائداً خافاً 
ال الارض . 

- الياة الاجتماعبا 

عاش اسومریون جماعات صغيرة" في مدن مستقلة » وکانت کل" 
جماعة تتاف من طبقات منها طبقة الأحرار وطبقة الأزقاء. وکانت 
المرأة ملكا لأبيها ثم لزوجها . 

وكان يحكم الدينة المستقلة مجلس" يمثل سكتاتها الأحرار ما ينطق 
بشيء من الشنوری الفبطرية . أما في أيام الأزّمات فکان یهد" بالحكم 
الفعلي لفرد واحد من شیوخ الجلس بسمی ملكا . وعا أن هذا اللك 
كان ینتخب انتخاباً فلقد كان بالامکان أن یعزل . 

الكتابة المسمارية 

كتب السومريون بالصوّر مند القرن الثلائين ق . م . ومع الاینام تطورت 
الصور فأصبحت أشكالا” شبيهة” بتلك الصور . وعا أن السومريين كانوا 
يطبعون على الطين بأداة تشبه السمار أو الإسفين ( عريضتٍ من أحد طرفيها 
دقيقة من الطرف الآخر) فقد عرقت كتابتهم بالكتابة المسمارية أو 
الاسفينية . على أن الكتابة السمارية ظلّت كتابة تصويرية ول تصبح عند هم 
علامات صوتية” أو حروفاً . 





(۱) كانت آمضازه مزا من أعضاء البشر وأعشاء الیوانات . 


۳۸ 


في أواخر الترن الثاني والعشرین ق . م . بدأت ملكة سومر بالضَعّف . 
فاتفق أن هاجرت ني نحو ذلك این قبائل من الأموریین وهم سامیتون) 
الى ما بين النهرين واستؤلت على قرية بابل على الفرات الأدنى » فعرفت 
دولة الاموریتین في بابل بامم الدولة البابلية . 

يبدو أن تقسم النهار اثنتي عشرة ساعة" وتقسم الايل ائنتي عشرة 
ساعة ثم جمدت عة أيام في ورحدة زسنية تمرف الم با سم والأسبوع » 
هي من عمل البابلیین . وني مطلع الألف الثاني ق . م . . جل لبون یدرتون 
مطالع كوكب اهر ومغاربه بالإضافة إلى لشمس (لأن الزهترة إذا 
كانت في السماء قريبة" من الشمس فان نورها لا يظهر ) . 

وأشهر ما وصل الينا من البابليين « شرائع حتمورابي ». ان" حموراني 
ملك بابل جمم” القوانين والأعراف القدعة ۱۷ في مكان واحد وكتبها 
بالط السماري على لوح كبير من الحجر ونصبه في الميكل . والى شرائع 
حمورابي یرجم كثير من القوانين مثل «العين بالعين » . ومع أن شرائع 
حمورايي انطوت على كثير من الانتقام الظالم (كالحكم بقتل ابن الهندس 
إذا اتفق أن ذلك الهندس بى بيت ثم سقط ذلك البيت وقتل ابت لصاحب 
البيت ) ۰ فان فيها كثيرا من أوجه الرحمة في القانون نتعلق بالأيتام والأرامل . 


الحذيون والسياسة 

كان اون أول الشعوب الاربة «'' الي انتقلت إلى غربي آسية . 
وقد نزل الحثيون في آسية الصغری وأقاموا فيها عدداً من المدن سّرعان” 
ما وحدوها في دولة عسكرية قويّة استطاعت أن تقیم" أوسم الامبر طوريات 
الي قامت في غري آسية (٠ه"؟‏ ق۰ع۰). 

(۱) العرف ( بنمم العين ) العادة السول بها بين الاس ني الأخلاق والمعاملات . 

)۳( راجم » نحت » ص 44 . 


۳۹ 


والشّیون أول” من جاء بالحصان إلى آسية الصغری وأول الذين عرفوا 
الحديد واستخدموه في ار وب . وکانت حضارتهم العمرانية مزدهرة . 

وکانت الحكومة عند الحشيين دستورية" ذات قوانن مدونة » وكان على 
الاك نفسه أن مخضع لتلك القوانين وألة مخالفها . وكذاك كانت لهم شرائع 
جزائية ومد ية “علىشيه من‌القسوة . فما عظمت" دولشهم واتسعتحضار م 
هذ بوا تلك الشرائع ونتحوها فحذفوا منها عقوبة " الاعدام وعتصر الاتقام 
ر ألغوا عقوبة امین بالععن والسن بالسن") 

افینقیتون والأمجدبة 

ففل الفينيفيّن على الأبجدية آنبم تشّروها في العام المعاصر لهم . 

عرف الشرق القدم طريقتين أساسيتين للكتابة التصويرية : الكتابة” المسارية 

في العراق والكتابة ابر وغليفية في مصر . والذي نعرفه اليوم” أن آهل رأسشسَمثرا 
الفينيقيتّن كتبوا بأجدية تتألف من تسعةر وعشر ين حرفا بالط المسباري » ولکتنا 
لا نستطيع أن نجز م اليوم في الطريق 1 لي سلكتها الكتاية من الأشكال المسمارية 
الصويرية إل اروف الأبجدية الكتنعانية ( الفينيقية ) الشرالية رفي رأس شمرا : 
اللعجرات » تلك الي سمّاها المكتشف الفرنجي ۾ أوغاریت» ) » وإن كان ان 
قويا بأن الأبجدية” لكتعانة ( الفينيقية ) ابلشتوية في جیل وصور قد قلس 
من الأمجدية السينائية ( نسبة" إلى شبه جزيرة سيناء ) التطورة من 
اهر وغليفي المصري ' 

الحذيون والسياسة 


ل میت سنت س سے کے 


كان القیون أول” الشعوب الآريئّة ۱۳ الي انتقلت إلى غربي آسيةة . 
وقد نزل الشبون في آسیة" الصنفری" وأقاموا فیها عدداً من الدن معا" 
ما وحدوها في دولة عسكرية قوبة استطاعت أن تق یم أوسع الامبر طوریات 
الي قامت في غرلي آسية (۲۳۵۰ ق.م.). 

)١(‏ التسمية ه كنعاني فينيقي 
اسما لا دعاه الکتشان ا أوغساريث » لان تا السرا ٤‏ 
وحضارتها لغة وحضارة عر بیان أصيلتان من تحقيق للصديق الاستاذ 


حلیم کنمان 
2 


الأشوريونا في تریین قصورهم بالقيشاني والنقوش وبالجنائن وبالتمائیل 
۳۳ 

ووصل إلينا من آشور آول تدوين للعلامات الوسيقية مع جاثب من 
5-5 اوعقي 

شتهرت في التاريخ مكتبة أشوربنيبال ر ثور بن بعل ) المتوق عام 

r" ۳۹‏ ع وقد كان هو نفسه بارعا ني الكتابة والخط وي عدد من 
فنون العلم والحكمة . هذه المكتبة بدأ جمعها في أيام شروكين ١‏ الأشوري . 
فلا جاء أشور بن بعل أمر بتوسيعها وتنظيمها فأصبحت في أيامه تضم 
اثنين وعشرين ألفاً من الألواح منها قواميس” ومنهسا كتب في النحو 
والطب والتبات والكيمياء الى جانب عدد كبير من الوثائق التاريخية . 

الکلدانیون والفلك ۱ 

الكلدانيئون ورثة مدینة بابل وورثة الحضارة الي ازدهرت في ما 
بين النهرين + كان أعظم ملوکهم وأشهرهم نبوخذنصر أو بختنصّر الذي 
حکم ثلاثة و أر:ین عاما ( ۵1۱۱-1۰6 ق.م. ) 

تقوم شهرة الکلدانیین على التنجيم الخراني وعلى علم الفلك الصحیح . 

ترجع تسميات آیام الاسبوع الى الکلدانیتین فقد نسبوها الى الشمس 
والقمر والکوا کب الخمسة السيارة ( عطارد والزهرة والریخ والشتري 
وزحل" 4 إذ خصوا كل يوم من أيام الاسبوع السبعة بعبادة أحد هذه 
الاجرام السماوية ۰ 

وکان للكلدانيتين آرصاد" ملاحظات لرکات الأجرام السماویة) 
مستمرة منذ أيام البابليين . وقد وصل الينا من هذه الارصاد جداول" 


(۱) شروک الثاني - شرو ( ملك ) + كين أو قين ( عبد ) : عبد الملك - التوفی عام 
۰ ق. م. یز له من شروقين الأول الأكادي اللي بلغ آشده نو عام ۲۰۰۰ ق. م. 


٤١ 


تبدأ عام ۵۱۸ وتستمر ثلامائة عام بلا انقطاع مما لا عرف له مشيلا" 
في تاريخ الفلك . 

ومن مشاهير علماء الفلك الكلدانيّين نابو ریماتو ثم کیدتو . 

درس نابو ريماتو » قبیل عام ۰۰۰ ق.م. الأرصاد” الي كانت قد 
جمعت في مدی اثنين وخمسين عاماً ثم" صنع منها ججداول” لحركات 
الشمس والقمر وبين حركاتهما في اليوم والشهر والسنة » كما حسب 
مواقيت الكسوف الخسوف ثم" أثبت عددا من الاحداث الفاكية المهمة . 
وحسب ابو ریمائو طول السنة فوجده 50" یوما وست ساعات وخمس" 
عشرة دقيقة” وواحدة وأربعين انية » فکان حسابه هذا يزيد على طول 
السنة الحقيقي ستا وعشرین دقيقة” وخمساً وخمسین ثانية . 

وبعد قرن من الزمن صنع کیدنو چداول" رکات عددر من الاجرام 
السماوية كانت آکثر دقة من الجداول الي تستعمل, عادة في العصر 
الحديث > ذلك لأن كيدنو بی جداوله على آرصاد, جمعت في ثلاثماثة 
عام ؛ وفلکیو الیوم لا جدون بين ید يهم أرصادا جعت يي مثل هذه 
الحقبة الطوبلة من التاریخ . 

التوحيد العبر اي 


للعبر انیتین تاريخ مصنوع تتضارب فيه الاحداث وتتناقض فيه التواریخ 
هاجروا من شبه جزيرة المرب فمروا بفلسطین » قیل نحو عام ۱۵۰۰ ق.م.» 
فلم بستطیموا الاستقرار فیها فتابعت قبائل منهم طريقتها جنوبا الى مع حيث 
استعبدهم الفراعنة وسخروهم في أعمالر شاقة وساموهم سوء العذاب . 

وأنقذ مومى عليه السلام قومه بي بي اسرائيل ( العبرانيين ) من مصر 
وخرج بهم الى صحراء سيناء حيث تاهوا مدق" توفي موسى عليه السلام 
في أثنائها . ثم إنهم دخلوا إلى فلسطين » ريما في القرن الحادي عشر قبل 
الميلاد » وأنشأوا مملكة انقسمت وشيكا مملكتين : ملکة" یهوذا في الجنوب 


بف 


ومملكة [سرائیل في الشمال . 

هاجم الاشوریتون شواطی» البحر الابيض فقوا على ملكة اسرائيل 
وحملوا معهم ثلاثين ألما من أهلها آسری ۰ عام ۷۷۲ ق.م. وبعد قر ین 
من الزمن جاء نبوخذنصر وقضى على مملكة يهوذا » عام كمه ق.م. » وحمل 
معه جموعا من أهلها سبي الى بابل » ولذلك يعرف هذا الحتدتث باممر 
« السي لباب » . 

لم يكن للعبرانيين ( بني اسرائیل أو اليهود ) حضارة أصيلة فاتخذوا 
الحضارة الكنعانية وأضافوا اليها بعض ما كانوا قد حملوه معهم من مصر . 
ونحن نجد حضارة العبرانيين وثقافتهم في التوراة . 

ولتوراة الي بأيدي الناس جموع" لفصولر کتبت في عهود مختلفة 
بعضها لا يرقى الى آبعد من القرن الثالث بعد السیح . في هله التوراة 
وصف للخليقة وللطوفان مأحوذ من الروایات السومرية وابابيّة » وفیها 
تشريع مأخوذ من شريعة حمورابي ثم أمثال” وحکم يرجح كثير منها الى 
إخناتون المصري » وهي في التوراة منسوبة الى الملك سليمان ( القرن العاشر 

والعبرانيون كانوا في الاصل وثنيين على مثال ما كان جميع الساميئين » 
ثم فعلوا ما فعله جميع السامپین بأن جعلوا أحد” اتهم الكبارٌ رأس" 
الآلمة وعظيمها » يدلنا على ذلك قولهم في «الله» ألوهيم وهي صيغة 
الجمع السالم لكلمة « آلوهو» بمعنی إله . ومع أن العبرانيتين كانوا يعون 
في العصور التأخرة بالفظ « ألوهيم » إلاهاً واحداً » فان.هذا اللفظ 
نفسه يدل" على أنهم كانوا من قبل یعددون الا هة . 

وكذلك أشار اليهود” » فيما بعد أيضا » الى الله بامم «یهوه » (= الذي 
هو هو ). ولکن موه كان له" إسرائيل لا إله الناس كلهم » 
كما كان إله الحرب والانتقام . ولا تغلب الاشوريون على اسرائيل 


بف 


وهدموا عاصمتها السامرة وستبوّا آهلها اعتقد العبرانيتون أن الاله آشور 
يجب أن يكون أفوى من الا له بتهنوه لأن الأشوريين استطاعوا أن يتغلَبوا 
على العبر انين ويقضوا على دولتهم . 

وبعد هلاك الجيش الأشوري بالطاعوت الذي أصابه في المستنقعات 
في شرق الدلتا من النيل » آخد العيرانيون يعتقدون أن إلاههم يبوه هو 
الذي فعل ذلك » كما بدأوا يعتقدون ان سلطة يبوه تمتد” على بقعة من 
الارض آوسع من فلسطين . 

وعلى هذا لا يكون امبرانیون أقدم الوحدین في التاریخ . ثم لیس 
توجدهم هذا توحيداً صحيحا لاله لم یتضمّن سوی مدرك الوحدانية 
في العدد فقط ۰ وقد ظل العبرانيين یشبهون الله ویسبون اليه صفات 
یش رکه البشر فیها ۰ ويذبحون له اللبائح . 

الاریون 

أن الفکر الفلسفي عند الآريئين ( عند الایرانیتین وعند إخوتهم المنود 
مم" عند أحفادهم الاوروبيئين من الجرمان والکلتیین والاغريق - اليونان 
القدماء ‏ والصقالبة أهل الناطق الشرقية من قارّة أوروبة والايطاليين 
القدامى ) كان ناج هتضبة إيران الباردة . من أجل ذلك كان یسم" هولاء 
في الدين عبادة الشمس وتقديس النار وما يتبع ذلك عادة" من تقديم القرابين 
بحرق الحيوانات تقربا الى الاخة ومن التعاويذ الي یلفظ بها في العبادة 
عند تقديم الضحايا والذبائح وف السحر . 

وعم هولاء أيضا تقديس” مظاهر الطبيعة والايمان بافة كثيرة 
يمثّل کل اله منها مظهراً من مظاهر الطبيعة » فلت له" للشمس وإله 
اقمر وآحر للمطر وآخر الحرب › الخ . 

ثم يبدو أن هذا النوع من الوثنيئة قد ساد ايران الى القرن السایع قبل 
الميلاد حينما قام زرادشت بالاصلاح الديي للتخفيف من الوثنية الماد ية 


4٤ 


ولثتقلیل من عدد الا ة وللدعوة الى شيء من الایمان الروحي . 


إن معرفتنا بتاريخ اند القديم ‏ من الناحية الروحية والفلسفية خاصة - 
مستمد"ة من کتاب بيذ الشهور ني التآليف الغربية باسم «فیدا » . هذا 
الکتاب مدوّن باللغة السنكريتية » وأهله ینسبونه الى الله على لسان براهم 
( التجلي الاوّل لبراهمان أو للألوهية أو لله ) . 

على أن كتاب بيذ هذا نتاج جهود مختلفة في عصور متعاقبة » وهو 
يتألف من أربعة أقسام يوصف کل" قسم منها باسم « بيذ » : ريكبيذ (وفه 
آناشید دينية نظمها شعراء ينتسبون ال ی ار تنافس أفرادها ‏ في 
الزمن التطاول - في نظم الاناشید وي جعلها من طريق الصور الوثنية 
والبالغات آفرب فأقرب الى عقول الناس ) یاجوربی ( وفيه تعاویل" 
سحریة" : أداعية تتل لسحر الناس أو لشفاء الأمراض الخ ) ثم ساماییذ 
( وهي أشعارٌ مأخوذة في الاصل من ریکیید تتلى في أثناء تقديم القرابين 
من الذبائح ) ؛ وأما أتارفابيل فقد بقي زمنا طويلا لا بولف سبزعا من 
كتاب بيذ » وهو يضم " في الأكثر رقى ۲ تتلى في أثناء عمل السحر » 
وكلها تدعو الى وثنية صريحة قائمة على تعداد الآلحة . 

على أن جانباً من المادة في كتاب بيذ برجم الى ما قبل عام 16٠١‏ ق.م. ؛ 
قبل نزول المنود في منازهم المالة ينما هناك جوا متها يجب أن 
تكون متأخرة جدا . 

- الوثنية وتعداد الاأهة 

كانت آلة المنود عديدة جد! ولكن ليس ثمّت إجماع على عددها » 


(1) الرقية ( يضم الراء ) : الموذة ( يشم المين ) > علة تحمل معى روحياً يصحبها دعاء 
کل لشفاء المريض أو لصرف الشر عن الذين قتل عليهم . 


فهي ثلاثة وثلاثون أو تسعة وثلائون أو لائمائة أو ثلاثة آلاف ؛ وكلها 
تمثّل مظاهر الطبيعة : له النور میترا ( وهو يقابل میثرا له النور عند 
الايرانيّين ) » إله الطر » إله التدمير » الخ . ان" نفرا من هولاء الا خة 
يسكنون السماء ؛ وهنالك تفر منهم یسکنون الأجواء » آدنی من السماء » 
وتفر بسکتون الارض في الانبار مثلا . ومع أن کل إله من هولاء الا هة 
مخصوص في الاصل بمظهر من مظاهر الطبيعة وبعمل معیین » فالاضطراب 
في مناصب هولاء الآلحة وفي خصائصهم كثير ظاهر : ان الشمس هي 
ذ کر حينآ وهي أنثى حینا آحر ؛ والشمس والقمر عدوان مرة وزوجان 
مرة آخری . 


- طبقات الجتمع 

بعد أن استقر الوافدون إلى آفند وهم آریون- وحکموها قسّموا 
مواطنيهم آربع طبقات اجتماعية" : البراهمة" (الحكماء) وهم أعلى 
تلك الطبقات ؛ ثم" تحتهم الحاربون » ثم الرراع . ثم هناك طبقة النبوذین » 
وهي طبقة مرذولة ( من أهل البلاد الأصليين ) ليس لأهلها حق” من 
الحقوق الاجتماعية ولا لحم كرامة في الناس . 

هذه الطبقات تعيش متحيزة في المجتمع ولا يجوز أن مختلط بعضها 
ببعض بالزواج ؛ والاختلاط بيئها بالزواج یعد" جريمة ابلرام ‏ ذلك 
لأن” مثل هذا الاختلاط مضر بالطبقات الحاكمة اذ هو "يحريء الطبقات 
الدنيا على طلب الحكم . 

في آخخر كتاب ببد قسم بدعی أوبانيصاد أو فیدانتا . ومعی أوبانيصاد 
«المجاورة » الملازمة لتعلم ». والتعليم هنا معناه تلقي لفر مختارين من 
الطلااب - من أولاد البراهمة خاصة -- دروساً ذات طابع باطي المقصود 
من معثاه غير الغهوم من ظاهره » والمستور عن ساثر الناس ) . والبراهمة 


ك4 


يعتقدون أن هذا القسم من کتاب بيذ هو لقم الهم" وهو الذي يهيء 
الفوس للمعرفة الحقيقية الي تصل الى التعلم من طريق الاشراق (من 
الله الى الانسان مباشرة) » بينما هم لا يحترمون ساثر أقسام کتاب بيذ 
لأنبا في رام العامة ولا لا تصل بهم هم الى العرفة الي پریدوما » 
هذا مع اعتقادهم بأن الاقسام كلها وحي ! 

والبراهمة حولاء بظهرون الزهد ولا یولون مظاهر العالم اهتمامهم » 
إذ اهتمامهم كله زتما هو التأمّل في نفوسهم . والبرهمي لا یم بالالمة 
المتعد دة بل بالوجود الأسمى الذي جاءت منه جمیع هذه المظاهر الطبيعية . 
وني الاوبانیصاد أن النفس واحدة في الوجود كله : في عام الأحياء وي 
عم الحماد . ان النفس الكلية الجامعة موجودة في کل" كائن » لذلك كان 
کل" کائن یستطیع أن یری نفسه في كل کائن آخر » حتی في براهمان - 
آتمان ( في الله ) - وهم یقصدون بالکائن آتمان د النفس » وبالکائن براهمان 
« العلة الاولى للأشياء ٠‏ » في الاغلب . من هذه الفکر ة » في ابلمع 
بين آتمان وبراهمان » جاءت وحدة الوجود في التفكير الهندي . 

وخطو البراهمة في هذا السبيل خطوة” أخرى : 

يسعى الانسان الى أن- قق ذاته » وهو لا يستطيع ذلك الا من طريق 
المعرفة وحداها. وللحياة غرض روحي وغرض خلقي : فغاية الأخلاق 
(السلوك الستن في الحياة ) انلبر الدنيوي » ونحن نصل اليه بالاعمال 
الصالحة > إلا" أن هذا الخير جرئي وهو عارض وقي ثم هو زائل 
عا قريب . أما الغرض الروحي ني الحياة فهو متعلق بالوجود كله وغايته 
البلوغ من طريق العرفة الذاتية الى الانتحاد في براهمان. ولكن با أن 
الغرض الروحي والغرض اللحلقي لا يمكن أن يجتمعا في وقت واحدء كما 
لا يجتمع النور بالظلمة » فعلى الفرد أن یتخلی عن أحدهما حتى يستطيع 
البلوغ الى الآخر . 


4۷ 


- التناسخ 

اناسخ انتقال النفس من جسد توفي حديثا الى جسد ولد" حديثا : 
سواء" أکان ابلسدان جسّدي انسانین أو جسد انسان وجد" حيوان . 
والسعادة والشقاء اللذان يلقاهما الانسان عادة ف الحياة مرتبان على ما 
كان قد أسّلفته الانسان ( يوم كانت نفسه في جسد آخر » ف زمنر سابق ) 
وجزاء" على ذلك . والانسان أبداً في أحد آمرین : إما فعل (عسل 
من خر أو شرّ) ينظ عليه جزاء ( ثوابآ أو عقاباً) في دور لاحق 
( في جسدر آخر) وما جزاء على عمل كان قد قد مه ( في دور سابق ) . 

على أن تقلب النفس العاقلة في الاجساد المختلفة مزعج ها ۰ إذ هو 
في الحقيقة حال“ من الشقاء . من أجل ذلك يحاول المندوكي أن يتختص 
من التناسخ ( من الرجوع الى الحياة مرة بعد" مرة ) ليبقى في عالم من العدم 

ان صحت التسمية ‏ - لا يشعر فيه بشيء ولا بنفسه » بل يدخل في 
النرفانا ( الفناء ) حيث ییطل کل" صوت ومداً کل" حركة . 

- الثلیث والتجسّد 

يقدام اهنود" التأحرون ثلاثة” من آفتهم یسمونبم تری مورتي ثلاث 
هيثات أو ثلاثة” أقاز یم" ) هم پراهما الحالق وفشنو الافظ وسیفا اهلك . 
واهتمام" نود علا زا هو بالاله فشنو . غير أن فشنو لا باشر لاور 
خقیقته > بل يتجسد في آخرين » وقد تجسد مراراً كثيرة” أشهرها تجسّد 
في کرشتا الذي صنع العجزات وهو طفل » والذي كان يعرف امم 
الم والذي كان الاله الذي مات . والحنود بصورون الال ثالوثاً ذا ثلاثة 
رووس متصلة من اشفا على جسد واحد » د لا" على أنها تمثل ثلا 
قوی في ذات واحدة . 

وني التفكير المندي عدد من الذاهب المخالفة للاتجاهات الى يمثلها 
"کتاب ویب » : ۱ 


4۸ 


من هذه الذاهب کارفاکا »> وهو مذهب قدیم برجم آشهر كتبه الى 
القرن السابع قبل الیلاد . إنه بقول بالحياة العاجلة ویراها فرصة سانحة 
اذا مرت فاتها لا تعود ؛ وهو ینکر وجود الله ووجود المعاد (الاخرة) 
لأن الله والآخرة غير محسوسين » إذ الوجود الوسید في هذا الذهب هو 
الوجود المحسوس . أما التفس فليست شيئاً سوى النشاط في الحسد » فاذا 
فقد الحسد نشاطه (حسه) فقد بطلت النفس”". 


ومن هذه المذاهب جينا » وهو مذهب شرك مذهب كارفاكا في 
شيء من الادية . ولكنه كره الحياة الى درجة الدعوة الى الانتحار . م“ 
ان عنصر التشاوم في هذا المذهب بارنٌ جد . وأتباع هذا المذهب يومنون 
بالتناسخ ولكن يكرهوته لأنه يعيد الانسان الى هذه الحياة القائمة على فتراتر 
تصار من السرور القليل العارض وعلى فترات منتّصلة من الألم الشديد 
الدائم . من أجل ذلك وجب على الانسان أن يدرك اسي الى نيل الاشیاء 
وأن يرك الاهتمام بکل شيء فلا يسر ر احصول على أمر ولا پساء 
بللمسران . وأتباع هذا المذهب لا يأكلون اللحْمان ولا یعذبون الحيوان 
بالذبح لا ربا للآفة ولا للطعام ولا اتختص منه ؛ حى أنهم لا يطأون 
الحشرات الموذية . 

ومنها المذهب البوذي وهو مذهب فلسفياخلاتي آسسه غوتاما بوذا » في 
القرن الحامس ق. م . يرى بوذا أن الحياة سلسلة من الاحزان والاضطراب » 
ولیس لأحداتما قاعدة » وليس لشيء فیها دوام . . من أجل ذلك وجب 
على الانسان أن ینحسن أعاله كلها حتی يستطيع أن يتخلّص من التناسخ 
(من الرجوع الى الياة مرّة بعد مرة ) في أقصر مداة ممكنة ليدخل في 
الأرفانا ویستریح من الالام والأحزان الملازمة للوجود في هذه اللياة الدنيا . 

وبوذا لا يرى نفعآ من المعرفة الي تشُغل” بال الانسان بأمور الحياة . 
ان هذه المعرفة نحق عدداً من أغراضه في الياة الدنيا فقط . أما المعرفة 
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الصحيحة فهي العرفة المنطوية في نفس الانسان والي بها يدرك الانسان 
أن وجوده على هذه الارض وقي وأن الراحة الصحيحة إنّما هي بالتختص 
من هذه الياة . 

الثنوية الايرالية 


اثنويتة هم القائلون بأصلين اثنين قدیعین ( آزلیتین ) مدبرین (مولترین) 
ني نشأة هذا العالم وني تطوره . ويبدو أن هذا الاعتقاد كان قدیعاً ني أواسط 
آسية وأنه يرجع الى الايرانيئين القدماء . ومن هذا الاعتفاد نشأت عبادة 
النار . 

واختلفت فرق الثتوية في طبيعة ذينك" الاصلين وصلة أحدهما بالاخر . 
فقال الكيومرثية إن يزدان (الّه النور والخير ) قديم » وأهرمن (إله 
الظلمة والشر ) محنداث لوق . إن يزدان لا فکتر في نفسه ثم سأها : 
آلي ضد أو منازع ؟ حدث آهرمن من هذا الشك . أما المُسخية فقالوا ان 
التوركان وحده نوراً محضاً ثم امسخ بعضه فصار ظلمة. وهم يقولون بالتناسخ. 

ومن القائلين بالثنوية زرادشت ( ۵۸۵-5۰ ق.م)ء وهو مصلح 
آراد إبعاد قومه الفرس الأوّلين عن الحرافات قدر الامكان فقال إن الله 
الواحد الذي لا شريك له ولا ضد خلق النور والظلمة ثم مزجهما لحكمة 
أرادها من ذلك الزج حى يظهر هذا العالم . ثم لا يزال هذان یتغالبان 
حى يلب انور الطلمة ء ويغلب اللي الشر . حيتئذ بتختص اللير 
الى عاله الأعلى وينحطة الشر الى عاله الأسفل . 

ومع أن مذهب زرادشت ظل قائماً على وثنيّة ظاهرة » فاته كان 
اقتراباً ظاهراً آیضاً من التوحيد بأن أصبح يزدان (أو أهرمزد إله النور) 
الاله الأسمى وأصبح رحيما بعباده . غير أن أهرمن ظطل في مذهب زرادشت 
شديد الاثر وعلى مستوى قريب جد من مكانة يزدان . 


وما لفت النظر ني الذهب الحديد التقلیل من شأن العبادات الشكليّة » 
والتقرب الى الله بالنبائح خاصة » للزيادة في اال الروحي في الحياة 
الانسانية » كما كان في هذا الذهب الزرادشي دعوع" ال السلام وشيء“ 

من الزهد غايته أن عنع شیثاً كثيراً من التزاع_ بين الاقوياء والاغنياء من جانب 
وبين الفقراء والضعفاء من جانب آخر 

وقد ساق زرادشت كثيراً من آرائه في أناشيد. ثم ان هذه الاناشيد 
جمعت مع" ما وصل الينا من تعاليمه في کتاب يعرف باسم وأفستا». 


ازدهر التفكير في الصين في أواخر حكم آل شو ١55-1778(‏ 
ق.م.) حینما كار الاضطراب في البلاد . والذي نلاحظه أن التفكير 
الصيني لم يهم" بالبحث في ما وراء الطبيعة ولا بالبحث المنطقي المنظلم . 
بل كان ۳ الأو ل بايا العملية : بالسلوك والاخلاق والسياسة المدنية 
واتصوف . وکان ینیخ على اتفکیر الصيي اعتقاد بأن الياة السعيدة 
كانت متحقّقة في العصور القديمة وأن الانسان ما زال منذ ذلك العهد 
تقهقر في حياته نحو الاأسوأ فالاسوا . وسنكتفي هنا بايجاز القول في فلسفتين 

كان كونفوشيوس حكم امین الأكبر ( ٤۷۹4-٥٥۱‏ ق .م . ) مفكرا 

عملي ومصلحاً اجتماعيا أك منه باحثاً نظرياً وفقیهاً دينياً » وان كان 
أتباعه قد أضافوا الى مذهبه أشياء من البحوث الالحية والمنازعات الفلسفية . 
فلسفة كونفوشيوس اجتماعية توکد جانب السياسة في الدولة وجانب 
السلوك في المجتمع وتدعو الى أن يجعل الانسان سلوكته موافقا ياة الجتمع 
الذي يعيش فيه . ومع أن كونفوشيوس قد سكت عن الكلام في الطبيعة 
البشرية » أفاسدة هي أم صالة ( أشريرة هي آم خیرة)» فاته کان غت 
على بث التعليم حتى يمكن أن ينشأ الافراد على تريية خلقية وسلوك حسن . 


اه 


على أن بعض أتباعه زعم أن طبيعة الانسان فاسدة» كما زعم بعضهم الآخر 
آنا صالة , 

وکان. في زمن کونفوشیوس مفکر" أكبر سنا من کونفوشبوس اسمه 
ولي آره » أو لاوتسه » كما یعرف في اللراسات الاوروبية . ولا زار 
کونفوشیوس الشاب لي آره الشبخ أدرك المفكتران آنهما ختلفان جد . 

كان لي آره ذا اتجاه صوفي قد تفض" يديه من لذاات البشر وکره" 
مخالطتهم وعد سلوکهم ۳ الحياة نفاقاً ومداهنة . 

وكا رأى لي آره الصين تتقهقر في حياتها السياسية والاجتماعية تم" يئس 
من الاصلاح غادر الصين لیعتزل" وراء حدودها جمیع هذا العام . وقد 
خلت لنا لي آره كتا ( نحو خمسة آلاف كلمة) شرح فيه معی الكلمتين 
تاو وته. 

والكلمة تاو تعر عن مدارك شتلفة ومعان متعددة » فمن معانیها 
الطريق والطريقة . ثم هي تدل" على العلة الاولى الوجود وعلی القيقة 
القتصوى الي کانت موجودة قبل وجود لسموات والارض ؛ کل" شيء 
بدأ منها » وهو موجود فيهاء ثم” هو يراجم اليها . ولقد سبق وجوداها 
وجود" الله التجلي على العام . 

وعلى الانسان ان یتشبته بتآو وذلك بتزكية نفسه وتطهيرها حتی يمكن 
أن يكون مستعدآ لاشراق نور تآو عليه . ويبلغ الانسان تلك المرتبة” سحینما 
يستغي عن التكلّف في إتيان' الفضائل ۰ إذ يصبح إتيان” الفضائل طبعآً 
فيه وعادة ؛ عندئذ يستطيع الاتصال بتآو بعد أن يكون قد تحرر من القوانين 
الطبيعية والروابط الاجتماعية ومن جميع حواجز المكان والزمان. ولقد 
قال لي آزه في مثل هذه الخال : « ان الانسان ليسْتطيع حینقد أن یعرف 
كل ما في العالم من غير أن مرج من باب داره.۵ . 


۲ 


_ ب اح لص ل م مس 


كان ني نصف العالم الفربي الذي عرف مند مطلع القرن السادس عقر 
باسم أميركة حضارة" قدعة بدأت منذ نحو عشرة آلاف عام ثم اندثرت 
ف مطلع القرن السادس عشر للميلاد مع الكشف عن ذلك ابلزء من العالم 
ومجيء الاوروبيئين - والاسبان منهم خاصة - اليه . 

يبدو أن الذين عمّروا الامیرکیتین في تارخهما الأول قد جاءوا إليهما 
من قارة آسية” ثم أقاموا فيهما حضارة” بلغت ذروتتها في القرون الاولى 
قبل الميلاد وقي القرون الاولى بعيد الیلاد . هذه الحضارة الي ازدهرت 
في أواسط القارتين» من جنوبي المكسيك الى المرتفعات ابلنويية من بيرو» 
قد مشلها ثلائة شعوب: قبائل الا زتك في المكسيك وقبائل المايا في غواتيمالا 
وقبائل الإنكا في بيرو. 

أما أوجه هذه الضارة فكانت بناء" أهر ام ضيخامر مدرجة ثم وثنية” 
تعداد الآلمة بتعداد مظاهر الطبيعة » مع ما يتبع تلك الوثنية من الطقوس 
والأعياد » ثم کتابة" تصويرية وبراعة ظاهرة في الساب والفلك وف صناعة 
النسيج والنحت وني النظم السياسية ونظام الري . 

ان كهنة المايا کانوا قد عرفوا الترقيم واستعملوا الصفر استعمالا” 
صحيحا منذ القرن الثالث أو القرن الرابع قبل الميلاد » كما سبوا السسنة 
الشمسية فوجدوها ۳۷۵ نوماً ثم كسراً عشرياً قدره ١47لارء‏ (۲:۲۰ 
جزءاً من عشرة آلاف جزء من الواحد ) » بینما الحسيان الفلكي الحديث 
للسنة الشمسية هو ۳۹۵,۲۹۲۲ يوماً. 

غير أن هذه الحضارة الي ازدهرت في النصف الغربي من الكرة الارضية 
- والي بلغت في بعض أوجهها مستوی لم تصل اليه حضارتنا الى اليوم » 
كما يذكر نفر من الدارسين - لا تدحل في نطاق هذا الكتاب » ذلك 
لأن فلسفتنا العربية قد بلغت أوج ازدهارها ثم أحذت تجح نحو الغروب 


of 


قبل أن كلشف عن الاميركيتين . 
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4- هه 1 ا 2 سان 
بهضة الفلسفة الموناية 
اهبا لأبويثف 


نعي بالفلسفة اليونانية الفلسفة" الي نشأت على أرض يوثانية ٠١‏ 
ثم انتشرت مع انتشار الفتح اليوناني او الاستعمار اليوناني او الثقافة اليونانية 
حى جاء الاسلام . هذه الفلسفة ملأت حقبة تبلغ ألا ومائي عام . 

قسم مؤرخو الفلسفة هذه الحقبة المتطاولة ثلاث" أدوار كبيرة : 


١ل‏ دور التفكير الطبيعي » وهو ند نحو مائة وخمسین عاماً : من أوائل 
القرن السادس إلى أواسط القرن الحامس قبل اليلاد ( نحو 46۰-1۰۰ 
ق . م. ) » ویغلب على هذا الدور البحث في مظاهر الطبيعة وفي الاعداد . 
في هذا الدور كان مركز الفاسفة خارج بلاد اليونان الأصلية » ولذلك 
سمي وما قبل الدور الأتيكي »۰۱۳ كما بسمی أيضاً « دور ما قبل 
سقراط » والدور الأيوني . 

۲- دور التفكير الانساني » وهو ند نحو مائة وخمسين عاماً اعری : 

من أواسط القرن نلاس الى أواخر القرن الرابع قبل اليلاد 40۰ - 
۰ ق.م. . ) وتغلب على هذا الدور النز عة الانسانية (او المدنية ) » 
اي الاهتمام بالانسان بالاضافة الى ما حوله » وبتنظم المعارف الي وصل 


(۱) انظر » فوق » ص ۲۱ . 
(۲) أنيكا ۸۱۱08 مقاطة عاصمتها اثينا » عاصمة الیونان الیوم . 
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إليها أصحاب اللور الأول . في هذا الدور أيضاً اتضحت العرفة الانجابية 
لحقائق الوجود ونشأت النظم الفلسفية المتكاملة والقائمة على التعانق المنطقي 
لحل" مشاکل الانسان في حياته الطبيعية وحیاته العقلية حلا" أساسياً دام 
عامآ لا حلا" جزئياً آنيئاً فرديا كما كان يجري في الدور الاو . 

وبا ان فلاسفة هذا الدور كانوا في أثينة » فان فلسفتهم سمیت الفلسقةة 
الاتيكية . وید" هذا الور" کجموعه أعظم” آدوار الفلسفة اليونائية : 
بل هو على الحقيقة أعظم ادوار الفلسفة باطلاق . 

۳- الدور افيلاني الروماني » وهو ند نحو تسعة قرؤن : من اواخر 
القرن الرابع قبل" الميلاد الى اواسط القرن السابع للمیلاد (۳۰۰ ق.م- 
۰ م.) 

و برغم لطول في هذا اللور فانه أقل” الادوار ابتكاراً : وإن 
كان اکترها حجم" انتاج ۰ إذ يخلب عليه التلفیق" (ضم بعض الار اء 
المختلفة الى بعض ) والشروح على کتابات التقدمین والدال" في الفیم 
الروحية والروايات الدينية وهجر المبادىء المطلقة الى الملابسات النسبية 

م الأحوال” الصوفية . في هذا الدور کثر التبديل والتحريف في الفلسفة 
۲ نانية عفواً من الهل او عدا انصرة المذاهب الدينية السائدة يومذاك . 
وقد نشأت في هذا اللور ايضاً مراک للفلسفة خارج البونان » اشهرها 
الاسكندرية . 

هذا الدور الطويل كان حقبتین : حقبة” كانت قبل مجيء التصرانية 
وقد غلب علیها البحث ف الاخلاق والسعادة وني الغاية اقتصوی من 
الحياة الانسانية على هذه الارض ؛ حقبة" بعد مجيء النصرانية غلب 
عليها البحث في موقف الانسان بين الدين والفلسفة » مما سيأتي الكلام 
عليه كله في مكانه على الفلسفة الحلا نية . 
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الملدهب الایونی 

آول" المذاهب الفلسفية في اليونان الذهب الايوني الذي نشأ في المستعمرات 
اليونانية على الشاطىء الغربي من آسية الصغرى. غير أن أصحاب هذا 
المذهب كانوا أقرب إلى أن بسموا علماء” طبيعيين منهم إلى أن' يمال 
إنهم فلاسفة . 

والذي دفع هولاء المفكترين الى البحث في عالم الطيبعة أن" آهل“ زمانهم 
كانوا في حاجة شديدة الى معرفة أحوال الطبيعة في أسفارهم الكثيرة » 
وخصوصاً في البحر » كما أن عبقريتهم كانت قد بدأت تنفر من 
الوثنية - والوئنية في الأصل تعليل خاطىء لمظاهر الطبيعة ۰ فأراد هولاء 
الفکترون أن يصحّحوا عقائد" قومهم بتصحيح آرائهم في الطبيعة الي 
حولهم . 

وخصائص المذهب الابوني أريع : 

١‏ -حاول الأيونيون ان يردوا الأجسام المختلفة في العالى الى «أصل 
آسامي » او وعتصر » واحد » فزعم أو اليس” أنه الماء ؛ وأكد 
خلفه انا کسیمندروس ان هذا (العنصر ) غير معين ولا حدود ؛ وزعم 
بعدهما انکسیمانس أنه امواء ‏ وظن" هیرا کلیطوس أنه النار . ولقد بى 
الأيونيون تفلسفهم هذا على الهم کانوا يرون لهذا العالم نظام واحداً 
شاملا" > حى قال ابن" رشد : ولا تأمّل القدماء” الوجودات ورأوًا 
أنها كلها توم غاية” واحدة : وهي النظام الوجود في العالم ... اعتقدوا 
انه يجب ان يكون للعالم ميدأ واحد (نهافت التهافت 11/5 ۰ ۱۷۷ ) . 

ومع ان الايونيين قد اخطأوا في كثير من تفاصيل تفلسفهم » فانهم 
قد اصابوا في ايقاظ العقل البشري الى التفكير والى التفسير الطبيعي لمظاهر 
العام . 

۲- وأجمعوا على انه لا ينشأ شيء من العدم ولا ينعدم شي ء موجود : 
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ان كل ما نراه حولنا کان موجوداً منذ الازل ‏ بادته لا بصورته ‏ 
وسیظل موجوداً إلى الأبد . 

بهذا الرأي عدهم متفلسفو الاسلام في « الدهرین » الذين جحدوا 
الصانع المدبر لالم » وقالوا بزعمهم ‏ ان العالم لا يزال موجوداً على ما 
هو عليه بنفسه » لم يكن له صائع صنعه ... وان الانسان من النطفة والنطفة 
من الانسان . 

وكذلك قال الايونيون إن العناصر الاولى يستحيل بعضها الى بعض » 
فيصبح الماء تراباً والمواء ناراً الخ » كل ذلك حى يعللوا نشوء الاجسام 
الختلفة ي العام من عناصرهم المحدودة . 

( ومحسن ان تلاحظ ان ما سموه ۱ عناص ؛ إنما هو «مركبات » ). 

۳ - واعتقد الايونيون ان و الوجود حي » وان الادة نحمل في نفسها 
سیب الخحركة والتبدل ؛ وعلى هذا سماهم مورخو الفلسفة «القائلین بالمادة 
الحية » Hylozoists‏ ( من ulé‏ الهيولي ععی المادة الاولى ل و عم 
ععی الحيساة ) . 

» الشمول . لا نظر الایونیون الى العالم على انه كله وحدة وجود‎ - ٤ 
وهو متكون من مادة واحدة تتیدل من صورة الى صورة » وان القدرة‎ 
على هذا التبدل موجودة في الادة نفسها » لم یجدوا بدأ من القول بأن جموع‎ 
او مو :أل ؛ ء او أن الله وم هما ثبي ء واحد لا یکن فصل ادها‎ 
.. عن الآلحر‎ 

أول فلاسفة الايونيين اليس اللطي (40-5174ه ق.م.)ء 
تعلم المندسة في مصر والفلك في بابل . وقد اشبرلك مع قومه في ققال 
الفرس . 

وترجع أهمية اليس الى أنه أول من فصل بين التفكير والخرافة وأنه 
جعل الرياضيات وعلم ما وراء الطبيعة من سس البحث الفلسفي . 
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جعل لیس الاء العنصر الاول الذي تألّف منه العام ابلسماني : من 
جمود الاء تکون الراب » ومن اتحلال الاء تکوّن افواء ؛ ومن اللخان 
والاخرة تکونت السماء » ومن الاشتعال الحاصل من الاثير تکونت 
الکواکب . واستشهد اليس على الحياة في الادة بالغنطیس الذي بجنذ ب 
الحديد . وأخذ اليس عن الصریین أن الارض لوح سابح على الاء ثم 
قال إن من ارنجاجه نحدث الزلازل . 

واعتقد ثاليس بأن وراء السماء عا من الدهر الحض والدوام تشتاق 
اليه النفوس » ولکن" المنطق لا يستطيع إدراك حسنه وبائه » وفي ذلك 
اشارة الى اللخلود . 

وكان اليس بارعا في الفلك والندسة » قيل إنه حسب الكسوف الذي 
وقع في ٠١-۲۸‏ - ١۸ء‏ ق . م . 2 وقيل بل الكسوف الذي وقع في ۳۰- 
۱۱۰-۹ ۱۱. وله في المندسة نظريات وتطبيقات منها أن القطر ينصّف 
الدائرة ؛ وأن المثلتين ينطبقان إذا كان أحد الأضلاع والزاویتان المتصلتان 
بذلك الضلع في المثلّث الاول مساوية" للضلع وللزاويتين القابلة ها في المثلّث 
الثاني . 

ومن مواطي اليس وأصدقائه وتلاميذه أناكسيمندروس اللطي +1١(‏ 
45 ق.م. ).برع أناكسيمندروس في المندسة والفلك » نله أول 
خارطة للقبة الزرقاء ولاقسم المسكون من الارض . وقيل إنه اخترع المزولة 
( الساعة الشمسية ) أو أنه هو الذي جلبها من بابل الى اليونان . وله كتاب 


(۱) ,ری جورج سارطون أنه كان من المستحيل عل ثاليس أن يعلم بوقوع الكسوف لانه | 
يكن عل علم بقواعد الفلك الصحيح » ثم كان من للتعذر عليه أن يعرف تلك القراعه فقد كان 
يعتقد أن الأرض لوح سابح عل الاء . 

(A History of Sciece, by George Sarton, 170-171 ۰ 

ان إدراك ظاهرة الكسوف والمسوف يقتضي العلم بأن الأرض كروية مپسا تدور حول 

الشمسى وأن القمر يدور ولا . 
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اسمه ١‏ في الطبيعة » هو أو ل کتاب فلسفي وأول کتاب نر في اللغة اليوئانية . 
والعنصر الاساسي الذي تالف منه العام المسماني » عند أناكسيمندروس » 
«اصل » أو «مبداً » لا صفة خاصة له »> ولكنه مادة ازلية غير قابلة 
للانعدام او الاندثار وغير متناهية في امتدادها ؛ منها تکون الاشياء وفيها 
تفسد : ومنها كانت السموات والارض وما بيئهما . 
- «یکون » هنا فعل تام لا فعل ناقص » ومعناه حدوث صوره جديلة 
في مادة ما فحینما نصنع مثلا" ابريقاً من طين نقول : كانت (اي حدئت ) 
صورة الابریق » وفسدت (اي زالت ) صورة الطين . 
اما الأرض عنده فأسطوانية الشکل نسبة" علوّها الى عرضها ۱:۳ 
وهي غير مستندة الى شيء ۰ بل ساعة في القضاء ‏ وها سطحان متقابلان 
نحن على اعلاهما . وقد تكونت اليابسة من جفاف بعض الرطوبة الاصلية » 
اما القسم الذي لم یف فقد اصبح بحرا . والمطر نفسه يسقط من البخار 
الذي ولدته الشس من الارض (البحر » الخ ) . 
وقد ادرك اناكسيمتدروس أن أبعاد الاجرام السماوية وأحجامها 
متفاوتة جدآ» وأن عالنا (نظامنا الشمسي ) ليس الوحيد من نوعه بل 
هو واحد من عوام كثيرة » بعضها اكبر من عالنا وآشد" تعقيداً. ثم 
إنه بين ایضاً ان هذه القبة الي تبدو فوقنا ليست سوى جزء من كرة تامة . 
وأناكسمندروس أول من أشار الى النشوء الطبيعى وقال إن الحياة 
بدأت في الاء وإن الحيوانات كانت في أول أمرها على شكل الاسماك ثم 
قذف بعضها الى الياسة فتطرر حسب البيثة ابلديدة الي وجد نفسه 
فيها . أما الانسان فقد احتاج الى تطوّر آطول" مد سی استطاع أن يعيش 
في بينته الاضرة . 
ومن تلاميذ أناكسيمندروس ألكسيمالس الملطي ( ۰۸4- ۵۲۵ ق .م . ) 
الذي هالته آراء استاذه التقدمية فعاد بشيء منها الى مثل أقوال اليس . 
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جعل آنکسیمانس الواء هو العتصر الاسامي في العالم وجعله أيضاً غير 
متناه . والمواء بلطف أو يتكائف فتأتي منه ساثر المناصر . والحركة هي 
الي تساعد الحواء على اللطافة وعلی الكثافة . والعام عنده يندثر ثم ينشأ مر" 
بعد مرة » فالعالم عنده محُداث غير قديم . 

والعالم كلّه مملوء بروح كلية ؛ ثم أن لکل" جسم في العام ( من جماد, 
أو نبات أو حيوان ) روحاً جزئية خاصة به . وجعل آنکسیمانس الارض 
لوحا (كما قال اليس ) ولكنه جعلها سابحة في الفضاء (كما قال 
أنا کسیمندروس ) . 

اما السماء عنده فهي قنبّة ؛ والنجوم مشبتة" في داخلها . والنجوم 
تدور لأن القبة نفسها تدورء وهي ضعيفة النور والحرارة لبعدها عنا . 
واما الليل فیحدث من احتجاب الشمس وراء مرتفعات في ابكانب الشمالي 
من الارض ء ومن انها تكون حينئل قد ابتعدت عنا كثيرا » لأنها هي ایض 
تدور مم القبة . 

ولعل أنكسيمانس كان أول من أشار الى أن القتمر یستمد" نوره من 
الشمس » وقد علل ذلك بوجود أجرام مشاببة للأرض تدور في العام . 
وكذلك علل ظهور قوس , قح فقال انه بظهر إذا وقعت أشعنة ااشمسر 
على طبقة كثيفة من لیم م لم تستطع تلك الاشئة تة أن مخترق طبقة الغيم . 

ویشسب الى المذهب الايوني هيرا کلیطرس 1 الافسرسي زو مه 
۵ ق.م.)ء إلا انه كان نقاهة ” عاطفیاً اکتر مثه عا طبيعياً . 


أعجب هير اكليطوس بالنار وبشدة حركتها وباتجاهها إلى أعلى فجعلها 
العنصر الاسامي في العام وقال إن العلم في سیلان دام : يتحرك فيتبد ل 
باستمرار ولا يبدأ بدا . مثال ذلك اتمر الذي هو غر التخل > فاه 
يبدأ بسرا اخضت إفجنا ثم يصير رطباً اسود" ناضجاً . ولكنه لا ينتقل من 
البسر الى الرطب فجاة" بل تدرياً . على ان هذا الدرج نفسه مستمر 
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بلا انقطاع ولا توقف ؛ وف کل يوم > بل في کل ساعة » بل في کل لظ 
نجد ثمرة النخل اقرب الى ان تكون رطبة منها الى ان تظل بسسرة . م 
شبه به هير ا كاياوس الحياة كلها بالنهر الذي تراه من بعيد هادثاً ولكنه ابدا 

والعالم الف من الصفات المتناقضة الي تنشأ من تبدل مظاهر الطبيعية : 

من البسر إلى الرطّب » ومن الصبا الى الشيخوحة » ومن النهار الى الليل . 
أما سبب هذا التبدل التعاقب على الادة فهو الكفاح أو الحرب » واولا 
هذا الكفاح لوقف العام وركد ثم اندثر . وهذا العالم لم يوجد اعتباطاً ولا 
اتفاقاً » بل حكمة وعل نظام ثابت ‏ و يواجداأه إله من آفتهم ولا أحد” 
مثلهم بل كان موجوداً منذ الازل وسیظل اف الابد . 

والنفس التي فينا جزء من النفس الكليئّة . والتفس الكلية تحي العام ویدعل 
بعضها أجسامنا بالتتشس ومن طریق الواس أيضاً . والنفس تشبه النار ؛ 
وكلّماكانت نفس أحد نا آشد. بالنار شبهاً واکثر جغافاً كان هو أكثر ذکاء . 

أما الاخلاق فهي السلوك عقتضی العقل ۰ واللاس لا یفهمون الا بمقدار 
ما فيهم من الاستعداد الهم . 

وأكثر الناس يقلدون غيرهم تقليداً بليداً وعلون بطونبم بالطعام 
كالبهاثم ويخاطبون الاصنام كما لو كانوا يخاطبون بشراً أمثالهم . وهكدا 
يكون هيرا كليطوس قد أدرك الخصائص الرمزية في الدين فاستطاع ان یعّل 
سوء نهم عوام 7 الق للمدارك الديئية وسوء 7 تلهم لصلة الله بالعالم. 
وبذاك علّل تلو نشوء أنواع العبادات المتباينة كما أدرك قصور 
العقل اليشري ف هذا النطاق . 

للتوسع والطالعة 
- الفلسفة اليونانية : أصوطا وتطورها » تأليف ألبير ريفو ( ترجمة 
عبد الم حمود ) ) القاهرة ( دار العروبة ) ۵۱۹۵۸ . 
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- تاريخ الفلسفة اليونانية » تألیف یوسف کرم ‏ القاهرة (بماسة 
التأليف والترجمة والنشر ) ۱۹۳۹ . 
- نشأة الفكر عند اليونان » تأليف علي سامي النشار » الاسکندرية 


كككام. 
فلسفة قدماء اليونان ...۰ تأليف صالح میخائیل » القاهرة ( مكتبة 
الانجلو ) ۱۹۵٩‏ م 


- الفلسفة اليونانية » تأليف م . تايلور ( تعريف عبد المجيد عبد 
الرحيم ) » القاهرة ( مكتبة النهضة المصرية ) 1988 م . 
- الفلسفة الاغريقية » تأليف محمد غلاب » القاهرة ۱۹۳۸ م . 
- العرب والفلسفة اليونانية » تأليف عر فروخ » بيروت (المكتب 
التجاري ) ۱۳۸۰ هھ = ۱۹۲۰ م . 
- الفلسفة اليونانية قبل سقراط » تأليف أحمد فواد الأهواني » القاهرة 
(دار احياء الكتب العربية ) 1484 . 
- تاريخ العلم » تأليف جورج سارتون ( ترجمة باشراف ابراهم 
مدکور » محمد كامل حسين » قسطنطين زريق » محمد مصطفى 
زيادة ) » القاهرة ۱۹۱۱-۱۹۵۷ . 
by C.J. De‏ ,عاك Greek Philosophy : a collection of texts‏ — 
Vogel, 3 vols, Leiden 1950-1959.‏ 
'The Presocratic Philosophers (selected texts with trans. and‏ مس 
comm.), by G.S. Kirk and JE. Raven, Cambridge 1957.‏ 
Die Fragmente der Vorsocratiker (griechisch u. deutsch), von‏ — 
H. Diels und W. Kranz, 3 Bde., Borlin 1951-52‏ 
Source book in ancient philosophy, by C.M. Blakewell, re-‏ ~ 
vised ed, New York 1939.‏ 
 Grundriss der Geschichte der Philosophie, von Friedrich‏ سس 
Ueberweg, I, die Philosophie des Altertums (hrsg. von ۰‏ 
Praechter), Berlin 1926.‏ 
A History of Philosophy, by Ueberweg (translated by G.S.‏ — 
Morris and N. Porter, London 1872).‏ 
Die griechische Philosophie, von W. Kranz, Wiesbaden 1950.‏ — 


1 تاريخ الفكر العر ني ط ۲ (ه) 


Early Greek Philosophy, by J. Burnet, 4th. ed. London 0 
A history of Greek philosophy, by W.K.C. Guthrie, 2 vols, 
Cambridge -— 1965. 

A history of ancient philosophy, by Theodor Gomperz, Lon- 
don 1912-1920. 

Les grands courants de la pensée antique, par Albert Rivaud, 
Paris 1929. 

Dice Philosophie der Griechen in ihrer geschichtlichen Ent. 
wicklung, von Eduard Zeller, Hildesheim 1863. 

Outlines of the history of Greek philosophy, by Eduard 
Zeller, 13th, ed. by W. Nestle (trans. by LR. Palmer), New 
York 1931. 

Histoire de la philosophie, par Emile Bréhier, Paris 1938. 
Histoire de la pensée, par Jacques Chevalier, Paris 1955, 
Die Ursprung der griechischen Philosophie von Hesiod bis 
Parmenides, von O. Gigon, Basel 1945. 

A history of philosophy, by Frederic Copleston, London 
1947-53. 

A history of philosophy, by B. A. G. Fuller, 3 ed. rev. by 
McMurrin, New York 1955. 

A history of science, by George Sarton, Cambridge (Mass., 
U.S.A.) 1952. 

A history of Philosophy, by Frank Thilly (rey. by L. Wood), 
New York 1952. 

Eraclito, per R. Walzer, Firenze 1939, 

Heraclit und Heracliteer, von E. Weerts, Berlin 1926. 
Héraclite, par A. Frenkian, Paris 1934. 

Heraclitus, by 0. 5, Kirk, Cambridge 1954. 
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المزهباليثاغوري 


معضلة" الفلسفة. الفيثاغورية آنبا ليست نتاج عقل واحد > بل ناج 
عقول كثيرة » ولکنها كلها منسوبة إلى فیثاغوراس . 

نشا فيناغزراس ( ۵۰۳-۵۸۸ ق.م. ) في جزيرة ساموس من جزر 
بحر ايحة ثم تلقن المندسة والفلك على أناكسيمندروس في مديئة ميليطون 
( ١لاه‏ ق.م. ) . بعدئاء زار مصر والشام وبابل . ولا عاد الى ساموس 
بی متزلاة ليعلّم فيه » ولکته لما رأى استبداد الاطرون فولوقراطيس ) 
آثر ان ينتقل الى ايطالية ( نحو ۵۳۲ ق.م. ) فأسّس في مدينة قروطونية 
نادياً لنملیم وللحياة البسيطة . وكان فيثاغوراس يشترط لدخول ناديم 
امتحاناً قاسياً من القيام بأعمال تدل على الطاعة المطلقة والمقدرة ومكارم 
الاحلاق وطول الصمت وعاسبة النفس . وكانت الخحياة في النادي قائمة” 
على التقشّف : ترك فیثاغوراس واتباعه أكل” اللحلمان في الاغلب واللويا 
الداجنة ( لما تغذي كاللحم ) » ولسوا انلشن من الثیاب » وعاشوا 
كلهم معا عيشة اشتراكية کاأجم اسرة واحدة . وقد حث فیثاغوراس 
أتباصه على التضحية في سبيل الاصدقاء حى بالفس ؛ وكان يوصي برحمة 
الارقاء . 


ويبدو أنه كان ي النادي الفيثاغوري نفر من النسوة . 


(1) الطرانة كلمة پوثانية معناها الاستيداد ؛ والاطرون 19782104 تورالوس : المستيد 
بالحكم في المدن اليونائية . 


۹¥ 


واشهر أوجه الفلسفة الفیثاغورية هي الي تلي : 

- اوجه لوجود . أهمل الفیثاغوربون «الاصل الاساسي » الادي 
لوجود وبحثوا عن حقيقة الوجود ني أحوال من النسب الرياضية والصفات 
المتناقضة . ثم إنهم نیلوا العالم مولفاً من عشرة ازواج من الأضداد : 
المحدود وغير المحدود - المستقيم وغير الستقیم - الواحد والمتكثر ‏ 
لین والأيسر - الذکتر والوتث - الساكن والمتحرّك ‏ الخط المُستقيم 
والحط المنحي - النور والظلمة - الخير والشر - المربع والمستطيل . 

وحن نلاحظ أن «المحدود » يمثّل الادة وأن” وغير الحدود » 
یل الصورة ۱۷ . ثم نلاحظ أن فيثاغوراس” قد تأثر ني الأزواج الي 
یلها لبناء العالم بالثنويّة الايرانية ۲۳ » وهذا التأثر واضح جدا في 
الزوج الثامن والژوج التاسع : «التور والظلمة - ایر والشر » . ولقد 
شجع فیثاغوراس" على تبني الثنويئة ما رآه في الانسان من تألفه من نفس 
وبدن . ومذا قاده آیضا الى القول بالتتاسخ «۳. 

- الریاضیات ونظرية العدد . كان للفيثاغوريين براعة" خاصة" في 
الرياضيات ۰ إن" کل" متعم يعرف جدول الضرب النسوب ال 
الفیتاغورین ويعرف ء في المندسة » أن الربع المنصوب على وتر المنّث 
لقائم. الزاوية. يساوي مجموع المربّعين على الضائعين ؛ كما يعرف أيضاً 
أن مجموع زوايا المثلّث يساوي زاويتين قائمتين » مما هو منسوب الى 
فیثاغوراس . 

وكذلك كان افیثاغوربین معرفة واسعة مخواص” الاعداد : يحاصلها 
وجذورها . ولكن الفيثاغوريين مالوا فيما بعد إلى اللحرافة في نظرهم الى 

(۱) داجع » تحت » افلاطون . 


(۲) راجم » فوق » ص ۰۰ . 
(0) رام » فوق » ص 4۸ . 


A 


الاعداد والارقام : زعموا أولا” أن العا الادي كله موف من النسّب 
الرياضية القائمة بين هذه الارقام والاعداد . 


ولا ریب في أن استخراج المربّعات السحرية يحتاج الى مقدرة رياضية 
وبراعة » غير أن الاعتقاد بأن لهذه الربعات تأثيراً روا أمر خارج عن 
نطاق العلم جملة" . وكذلك القول بآن اعد سس سس 
«أربعة » مثلا" يدل على العدل لأنه جموع ائنين 
واثئين وحاصل انين في اثنين ؛ أو أن العدد 
«خمسة » يدل على الزواج لأنه جسوع أول 
رقم موث م آول رقم مذكر ۳۱ ». 





مريعم سحري 

- الدين والاهيات . مزج فيثاغوراس الدين بالفلسفة » واعد لأتباعه 

منهاجاً دينياً مني على الاخلاق ۰ وقد دعا اتباعه إلى ألا" يتأثروا بآراء 

العامة ؛ وكان يقول : إن العامة تظن ان الباري تعالى ني افیا کل فشحسن* 
سیر مہا فيها . 


بى الفيثاغوريون رأيهم في الالميات على نظرية العدد > قالوا : 
«إن” الباري سبحاته وتعالى واحد" كالاحاد و ( لكنه) لا بدعل في 
العدد » أي إن نسبة العدد «واحد » إلى ما بعده من الأعداد هي نسية 
الباري الى ما بعده من الموجودات . فكما ان جميع الاعداد مشتقة من 
الواحد وهو غير مشتق من شيء ۰ فكذلك جمیع الموجودات صدرت 
عن الله تعالى وهو لم یتصندار عن شيء تقدمه . والباري تعالى «عام يجميع 
المعلومات عن طريق الإحاطة بالأسباب الي هي الاعداد والمقادير » وهي 
لا نختلف فعلمه اذن لا تلف » . ثم إننا نحن لا نعلم حقيقة الله 
ولا ذاته » اذ هو لا يدرك من جهة العقل ولا من جهة التفس ... ولكنه 
يدرك من نحو آثاره وافعاله . وكل عالم من العوام( البشر والافلاك والنبات 
الخ ... ) يدارك الله بقدر ما فيه من آثار الباري وافعاله وبقدر ما جل" 
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في نفسه من الاستعداد لإدراك ذلك . 

واعتقد الفیثاغوریون أن العالم كرّة وأن الارض أيضاً كرة . 

والفيثاغوريون وضعوا السّلم الموسيقي ١١‏ . وكانوا يزعّمون أن فیثاغوراس 
كان يسمع أصوات النجوم . قالوا : ان لكل جسم متحرك صوتاً ؛ 
وبما أن النجوم تدورٌ في افلاكها فان" لا آصواتاً . ولكن با أننا ولدنا 
في هذا ابو من أصوات النجوم فان آذاننا قد ألفّت تلك الاصواتة 
وبطل تتبهنا ها . ولكن إذا اتفق أن وقفت النجوم » فجاة" عن الدوران » 
فاننا نشعر حینئد كأننا كنا نسمع صوتاً لذيذا ثم انقطع . 

واعتقد الفیثاغوریون بالتناسخ كما اعتقدوا بالاحرة ‏ وقد قالوا : إن 
کل" إنسان أحسن نبذیب نفسه في الدنیا ونزهها عن العجب والحسد 
والشهوات ابلسسّدانية فان نفسته تلحق" بعد.موته بالعالم ااروحاني وتطلع 
على جواهر الحكمة الاغية . 


التو سع والطالعة 

— Die Astronomie der Pythagoreer, by B.L. van der 0, 
Amsterdam 1951. 

— Recherches sur le pythagorisme, par ©. Méautis, Neuchitel 
1922. 

Pythagoreans and Eleatics, by J. E. Raven, Cambridge 1948,‏ مس 

— Pythagorean Politics in South Italy, by K, von Fritz, New 
York 1940. 

— Plato und die sogenannten Pythagoreer, von E. Frank, Halle 
1923. 


(۱). راجم » فرق » الأشرريين ( ص 4١‏ ). 


الف 


المزهب الاینان 


نشا امهب الايي في مدينة إيلية في جنوي ايطالية على ايدي یونانبین 
كما نشأ المذهب الفيثاغوري ایضاً في جنوي ايطالية على يد يونانيين . 

كان الأيونيون يقولون بعنصر أسامي مادي يتقلب من حال الى حال » 
وكانوا يرون" ان الوجود دائم التقلب . اما الايليون فقالوا إن الوجود 
هادىء غير متبدل . ثم امهم نقوا الحلاء والحركة . ولکنهم لما روا 
الوجود” حوهم يتبدل اضطروا ال الاعتراف بهذا التبدل ولكن نسبوه 
الى خداع الحواس” وأصروا على ان العقل يدرك الوجود ثابتاً غير متحرله 
ولا متبدل . 

وقد قال الايليون بأن الوجود محدود” » أما ما ليس محدوداً فهو عدم » 
والعدم لا وجود له . 

وأهمل الايليون البحث في الله لأن فلسفتهم كانت مادية طبيعية » 
والبحث في الله لا يدخل في نطاقها . ان ذلك لم يكن منهم كفراً بالعی 
الديي الذي نفهمه نحن » بل ترك" » لموضوع لا تستطيع العلوم” الطبيعية 
أن تتناوله . غير أن العامة لم ينظروا الى الأمر من هذه الزاوية » بل رآوا 
أن مثل هولاء الفلاسفة الذين یعرفون کل" شيء لا يمكن ان يغمئض” 
عليهم بحث مثل هذا ؛ فتركهم' البحث فيه دليل على أنهم لا يومنون به . 

ويبدو أن الفلاسفة الابلیین ۸ يكونوا يريدون أن يخوضوا معركة مثل 
هله فقالوا ۽ «الوهية » ثم عرفوها بأنها وحدة شاملة » هي الوجود 
بأسره . هذه الوحلده «الشمول : الواحد الشائع في الکل") ليس ها 


۷ 


بدابة' وليس شا ناية . ان هذا التعريف للالوهية » بتجرید الله من 
الشخصية اللاتية الستقلة عن العالم ؛ لم يبدل شيئاً من موقف الابلیین التصل 
بهذه التهمة ۰ ولکنه أرضى العامة الذين قنموا بذ کر الله في الوضوعات 
الفلسفية » ثم أسكتهم ذلك عن الفلاسفة الى حين . 

على أن القضية الكبرى الي شغلت بال الايليين كانت : كيف جاء 


التكثر ر هذا الم المتعداد الأوجه والمظاهر ) من الواحد من الالوهية ) ؟ 


* * ۰ 


من آصحاب المذهب الايلي أكستوفافس (۵۸۰ - 4۸۰ ق..) 
الذي ولد" في مديئة کولوفون في آسية الصغری ونشأ شاعراً ينتقد عادات 
قومه الدينية والاجتماعية وما یتعلّفون به من اللحرافات نما ينسبون 
ال الله آعمالا" كأعمال البشر . فلما ثار عليه العامة ترك كولوفون 
(۵41 ق.م. ) وتطوف مدة في البلاد ثم استقر في مدينة ايلية في جنوي 
ايطالية . 

يقول اكسنوفانس : وان هذا الم كله وَحندة" تامة هي الله » . 

ثم إنه محاول ان يرى الله او الألوهية على الاصح - مجرداً من هذا 
1 المادي فيجعله وحدة تامة للصورة افضل والحسى لهذا العام . 
وهكذا نراه شمولا كالآيونيين . ثم إن هذه الالوهية ازلية غير متبدلة 
ولا تصير الى العدم » وهي فوق ذلك عاقلة حكيمة : 

,هو الله احد” 4 إنه اعظم كائن, بین الا وبين الناس . لا شبية” 
له بين البشر ... وعقله حیط بکل شيء . وهو لا يوصف بأنه محدود 
أو غير محدود ‏ ولا بأنه ساكن او متحرك ؛ وهو يحرك کل شيء ویسیطر 
عليه من غير ان يتحرك او يجهلد” : انه یفعل ذلك بقوة عقله ... وان 
العامة ليخطئون إذ یظتون ان الآلحة پولدون > وان لهم يابا كثيابيم 
وأصواتاً كأصواتهم واشكالا كأشكالهم ... انهم یتخیلون الله على ما 


۷۲ 


يعر فونه من انفسهم وبياتهم . ولو أن الثیران وائلیل والسپاع كان ها 
أيد وكانت تستطيع بها صنعاً كالبشر لست الثيران” آفتها على صورة 
الثیر ان ولرسمت الیل آفتها على صورة الخيل . آلا نرى الأحباش يقولون 
عن آفتهم إنهم فطس الانوف سود الألوان » بينما اهل ثراقية (شمالي 
اليونان ) یذکرون أن آفتهم زرق العيون حمر الشعر ؟ والحقيقة أنه ما 
من احد یعرف حقيقة الله ولا أنه سیتیّض له ان یعرفها . 

فالدین عند اکستوفانس مدارله” اجتماعي » وهو من وضع البشر. 
والعقائد تلف باختلاف البلاد وبتفاوت مرتیتها في مراقي الحضارة . 

وبعد ان یصف اکسنوفانس الله بپله الصفات السلبية یمود فیصفه 
وصفاً ايجابياً فیذ کر ان الله او الالوهية على الاصح" - كدرويّة الشکل 
وانها بصر كلها وسمع كلها وعقل كلها . 

ويرى اكستوفانس ان الله كان موجوداً » وكانت صور الاشياء الى 
في عالمنا موجودة معه ( منذ الازل ) ایضاً . ثم ان صور هذه الاشياء حقفت 
نفسها في عالنا. فالذي خلق الاشياء > في رأي اکستوفانس » ليس الله 
بل صور الاشیاء الي كانت موجودة مع الله . 

بهذا كان أكسنوفانس آول" من جعل الالوهيئة حاضرة في العالم و مطابقة 
للوجود الثابت الذي لا یتبدل » كما كان آول" من جعل التفكير › ي 
ذلك » مقدماً على اس . 

- صورة العالم : يرى اکسنوفانس ان عنصر التراب رق" ولطف فنشات 
منه النجوم . والنجوم غیوم مشتعلة لشدة حرکتها » غير انها تنطفىء کل 
يوم عند غيابها ثم تشتعل من جدید عند شروقها . اما الشمس فتسير في 
فلك مستقيم » وما احناوها في مسيرها سوی خداع من بصرنا لبمندها 
عنا. واما الأرض فنعرف لما سطحاً ينتهي عند اقدامنا » ولکنها من محتها 
عتد بلا ماية . وكذلك قوس السماء او قوس قرح ليس سوى غمام 
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يتراءى لنا بنفسجيآ وأحمر واخضر . اما لبحر فهو مصدر الیاه والریاح والغمام . 

وھکلا نجد اکستوفانس أيوني الرأي الا في «خداع البصر » . 

ومن أتباع الملهب الايلي برمينيلس ( ٩۸۰-۵4۰‏ ق.م.) ۰ وهو 
يوناني الاصل ولکته ولد في ايلية وتتلمذ على أكسنوفانس ثم تأثر بالايونيين . 
وبرميئيلس هو الذي نظم المذهب الایلي الذي كان اكسنوفانس قد أسسه , 
وبرمينيلس نم فلسفته شعراً . 

بری برمینیلس أن الوجود هو القيقة » وأما العدم فليس موجوداً , 
والوجود دام" باقر ؛ لا عکن ان یکون قد جاء من العدم لازه لو چاء من 
العدم لكان العدم شي > وهذا تناقض . وكذلك لا بعکن ان یکون قد جاء 
من شيء ء اذ لا يمكن ان ياي شيء من نفسه . فالوجود اذن واحد غير 
متبدل ؛ والوجود موجود" ايداً والمعدوم معدوم ابداً » ولا عکن لشي ان 
ینعدم بعد ان يكون موجوداً ولا ان یوجد من العدم . 

- نفي الللاء والبركة . تخيل برمينيذس الوجود كرّة مصمتة ( ممتلثة ) . 
ومکذا نفی برمینیلس «الخلاء » في العالم » وهذا يقتضي نفي الحركة » 
لآن الاجسام لا عکن ان تتحرك إلا اذا كان لما خلاء تتحرك فيه . فالخلاء 
اذن والعدم شيء واحد . 

"- خداع الحواس . الوجود واحد غير متبدل » ولكننا «نشعر » 
ان العالم اي حولنا يتغير ويتبدل ۰ وانه متکشر : إن انواع الاثمار 
مثلا” كثيرة » ثم ان الزّهرة تتقلب ثمرة ( تتكشف عن ثمرة في الاصل ) 
والثلمرة تتقلب بزرة .. . الخ . «ولکن هذا كله خداع من حواسنا تشیحه 
لنا وتروقه فيجب ألا" نعتمد” في المعرفة على الحواس” » بل على العقل 
اللي يدرك الوجودات كا هي في حقيقتها لا كما تبدو -لواستنا » . 

إن الادراك الوحيد الذي يصح هو ذلك الادراك الذي یرینا الوجود 
الثابت ( الذي لا یتبدل ) في کل تيء - أي الادراك بالعقل . أما اواس“ 


۷ 


فاتها ترز لا جوائب متصسددة" في الاشياء » من الکون “١‏ واقساد 
( النشوء والفناء ) والتبدال > أي تخیّل لنا وجود" ما لا وجود له » 
وذاك هو سب الخطأ في حكمنا على الأمور . 

ولا قال برمینیلس بأن العام يبدو لمیوننا متیدلا" متکشرا افترض عالمين : 
. عالاً حقيقياً هو عالم الوجود الثابت » وعالاً وهمباً هو العلم البدال آمام 
عیونتا . ثم انه انتهى بأن بى العلم على ميدآين : مبداً النور ومیداً الظلمة ". 
ولا مير برمینیلس أعيان الموجودات » علاحظة التناقض نها ۰ خطا 
اتلطوة الاول في وضع و نظرية العرفة » . 

- صورة العالم . قال برمیتیلس بأن الارض مركز العالم » وانها کرو" 
ساحة في الفضاء . ثم هنالك كرات" أحرى بعضها مضيء وبعضها. مظلم 
وبعضها يمترج فيه الضياء بالظلام » وکلها متراكمة حول الارض في 
جوف سماء مقيئبة ثابتة . وبما ان الارض تتطلب ان تتوازن في الفضاء 
فقد نشا ها حركة تمايلية . اما القمر فيستمد نوره من الشمس . 

ومن أشهر أتباع المذهب الاين ژبنون 4٩۰(‏ - 470 ق.م.). 

ولد زینون في ايلية وتتلمذ على برمينيقس » وكان حكيما وسياسياً 
وطنياً قاوم الاطرون نيارخ ومات شهيد ميدأه . 

وزينون هو الذي أقام الادلّة على خداع الحواس وبالتالي على صحة 
المذهب الايلٍ > وهکنا استحق" الاسم الذي سماه به أرسطو : واضع 
آسس الحدل . 

قال زينون إن کل موجود له عم ( طول وعرض وعمق) ». 
ويكون قابلا" لقسمة . وما لا عم له فليس بموجود . واذا نحن فرضنا 
جسماآ لا حجم له فقد فرضنا باطلا" . 
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ولقد أقام زینون الادلّة الرياضية على نفي التکشر ونفي املاء وعلى 
خداع الواس وعلی نفي الحركة . وأدلة نفي الحركة كثيرة » منها 

(۱) إنك لا تستطيع ان تجتاز عدداً غير متنام من الشقتط في زمن 
متناه : کل خط مولف من نقط غير متناهية » فالانتقال من واحدة الى 
واحدة لا يمكن ان يتم في زمن متناه » بل لا عکن ان يتم ابداً . 

وكذلك الحركة لا يمكن ان تكون قد بدأت : ان ابلسم لا يكن ان 
ينتقل” من مكان ما إلا" بعد" أن یکون قد انتقل اليه من مكان آخر ‏ 
وهكذا إل ما لا نباية » فلا يمكن إذن أن يكون” سم هادا ثم بيدأ حركته . 

(؟ ) ان آخیل ( العداء اليوناني الشهور ) لابعکن ان يدرك الستحفاة: 
ترك السلحفاة لتقطع مسافة ما : 1 ب ء ثم پرکض آخیل . فاذا وصل 
آخيل إلى ب تكون هي قد انتقلت الى ج . فیعود" آخيل الى اللحاق بها الى 
ج من جديد » فتكون هي في هله الاثناء قد انتقلت الى دء وهلمجرا . 

(۳) ان السهم المنطلق ثابت في مكانه لا يتحرك : إذا عددنا کل" 
سلظة وح دة قائمة بنفسها » أدركنا ان السهم يكون » ني هذه اللحظة نفسهاء 
في مكان معين . فهو إذن في كل لظة وحدها غير متحرك » فهو إذن 
غير متحرك ( ان الصور الفردة تظهر على شريط الفلم السينمائي ثابته ) . 


التو سع والمطالعة 
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Pyramides’ Way of truth and Plato's Parmenides, translated 
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1957. 

Parmenides, von K. Riezler, Frankfort 1934. 
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الئلاميفة الطبيعيئون اون 


قال الفلاسفة الطبیعیون المحدثون » كما كان الإيليون قد قالوا 
من قبلءإن «المادة » لا تتبدل ونوا النشوء والعدم الطلتین » ثم جعلوا 
التبدل قاصراً على صُوَر الاجسام الحزئية الحادثة في عالمنا . ولكنهم خالفوا 
الایلین حينما قالوا بتعدد اشكال هذه الادة . ثم امهم نسبوا نشوء الاجسام 
الى افتراق اجزاء المادة او اجتماعها . 

ويحسن ان نقول إن اصحاب هذا المذهب قد التقلوا من ايطالية الى 
اليونان . 

مولاء الفلاسفة طبقتان : طبقة متقدمة في الزمن وطبقة متأخترة . 
أما أصحاب الطبقة الاولى فقالوا إن" الادة متعد دة الاشكال والانواع 
ثم تکتموا على لأمجزيئات ( الدقائق البالغة في الصغر) وقالوا بالتحدّل والتركب 
1 عام الادة . 

من أهل هذه الطبقة أنبذقليس ( 1۲۳-4۸۳ ق.م. )» كان مولده في 
مدينة أكراغاس من جزيرة صقلية وفي آسرة غنية نتسب الى حزب دعقراطي . 
ولکن العامة الذين خدمهم أنبدقليس أساعوا. معاملته فهاجر الى الورة 
( جنوي اليونان ) . 

قال أنبذقليس : ان العالم مركب من الاسطقسات ( العناصر ) الاربعة > 
وهي الماء والمواء والتراب والثار ۷۷ . وهذه العناصر صفات خاصة بها 


(۱) داجم » فوق » ص 5ه . 
VA‏ 


ابتة لا تتبدل ولا تندثر ولا يستحيل بعضها الى بعض . ومن هذه العناصر 
الاربعة تترکب الاجسام كلها بالتعلّل والترکب . 


أما الذي يجمع بين هذه العناصر مرة ( حتى تظهرٌ الاجسام” ) ویفرق 
بینها مرخ" ثانية (حى حتفي تلك الاجسام” ) فالمحبّة” أو الغلبة . ان 
العالم نفسه كان في البدء ممتزجاً امتزاجاً کاملا" وکان له شكل” الكثرّة » 
إذ كانت المحبة مسیطرة" في الوجود » فكان الوجود. « ألوهية سعيدة » ؛ 
ثم تدختلت الغلبة وفرقت العناصر الى حد” معين ظهرت فيه الأجسام 
الي ني عالنا . ولا زاد التفريق اختفت صور هذه الاجسام فأصبح العام 
فوضى . ثم عادت المحبّة ترتب العناصر فوصلت في الترتيب الى حد 
ظهرت فيه الاجسام فعاد العام الى الظهور مرة ثائية . واستمرت المحبّة 
1 ترتیب العناصر حی وصلت ببا الى الکمال ۰ فاحتفى العام وعادت 
الالوهية من جديد . وهكذا تتداول المحبة والغلبة ابراز العام واخفاءه 
مرة بعد مرة . 


ویبدو أن أنبلقليس قد حاول بلاك ( في تفسير عام الطبيعة ) أن يجمع 
بين هيرا کلیطرس وبين برمینیلس : بين القول بالتبدال المستمر وبين 
القول بالمدوء ( السكون » ثبات الطبيعة على حال واحدة ) الدائم . قال 
أنبنقليس : إن برمينيلس كان على حق” لما قال : لیس" ثمّت رن“ 
( نشوء ) مسطلق ولا فساد فناء » تلاش ) مطلق . ثم ان هیراکلیطوس 
كان مصییا أيضا لا قال إن أعيان الموجودات المفردة هي بالفعل في تبدل 
مستمر » ذلك لآن ما نسمیه وخلقا » ( كنا » نشوعا » صيرورة) 
وتثبیر| ( تدميرا » إهلاكا » فناء » تلاشیا ) ليسا سوى الامتزاج والتفرق 
لمتعاقبين على الواد ( العناصر ) الاصلية الازلية > تلك التي لا يرا 
عليها ( في ذاتها وطبيعها ) تبدل . 

يقصد أنباذقليس بذلك : أننا اذا نظرنا الى أعيان الموجودات الفردة 
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( الناس » الشجر » البيوت » الخ ) وجدناها في تبدل مستمر ( كما قال 
هيراكليطوس ) ؛ وآما اذا نحن نظرنا الى العناصر ( الواد) الي تتألف 
منها هذه الموجودات الفردة ( أي الى اللحم والعظّم والخشب والحجارة ) 
فانّنا نراها ثابتة لا تتبدل ولا تتغير . 

وكان ألبدقليس » في تعليل الوجود » يومن بشتوية ظاهرة : بطبيعة 
مادية في هذا العام من جانب وبقوة روحية (المحبة والغلبة الي تعمل 
في جتمع عنام مر الوجود وتفريقها ) من جالب آخر . 

وكذلك كان أنبذقليس يقول بالتناسخ » وكان يرى أن الياة الحقيقية 
هي الوجود الآلحي المسامي فوق عالم الادة . أما حیاتتنا الدنيا فهي عقاب 
لا (على ما كنا قد اسلنا من قبل” ‏ في دور سابق من حياتنا - من 
السيئات ) . 1 

ويرى أنبذقليس أن في العام نفا كلية تششسّل الطبيعةة كلها . 
وهنالك نفوس" جزئية هي في القيقة أقسام من النفس الكلية كما ينقسم 
نور الشمس في خرف البيت الواحد . وحينما تتّصل النفس يجسد تطمئن 
الى اللذات الحسية وتبتعد عن عالم الالوهية حيث كانت من قبل" » فتتدتس 
وتتمرد . حبتثد تهلبط اليها النفس” الكلية جزءا أعلى شرفاً منها فيتهلديها 
ويركيها . هذا الحزء هو النبوة . 

الى جانب هذا کله كان أنبذقليس عالا طبیعیا وطيبباً عالا : فالسماء 
عنده قبة بيضوية” النجوم" ثابتة” فيها والكواكب تسیر . وافواء جسم » 
والنور يقتضي وق حى يقطع المسافات . 

أما في الطب فهو موسس المذهب الطبّي في صقلية . وكان يرى أن 
الصحة هي اعتدال المزاج بين العناصر الاربعة في ابلسد . وأدرك أنبذقليس 
أهمية الشرايين وأنبا حوامل” للحرارة مم الدام ۰ وقد استخرج نظرية 
الجيء الدم الى القلب ورجوعه منه » ثم ربط بين ذللك وبين انتظام التنفس . 
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ولد آنکساغوراس  444(‏ 4۲۸ ق.م.) قرب ازمیر . وهو أول 
من سکن أثينا ( نحو 4۰۰ س 4۳۰ ق.ع.) من الفلاسفة » وکان صدیقا 
وأستاذآ لحاكمها الشهور برقلیس . ولا اتهم العامة برقلیس باحتجان 
الأموال وبأنه يمجمع حوله اللاحدة" ۰ آثر آنکساغوراس" أن یفادر أثينا 
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ال آسية الصغرى حيث توفي . 

وأنكساغوراس يشبه الأيونيين بالقول بالعنصر الاول » ويشبه الایلیین 
بانكاره للتبدل . والعناصر عند أنكساغوراس لا عداد" لما » وهي جنزیثات 
بالغة في الصغر من لحم ودم وشعر وذهب وخشب وحجر الخ . وقال 
ان الاء والتراب والمواء ليست عناصر بسيطة بل هي خزانات لجميع أنواع 
الادة . وتختلف بعض الاشياء من بعض باختلاف "أصناف ابلزیثات الي 
فیها وباعتلاف مقادیرها وشکلها وبتكائفها وتخللها . 

وجزيئات النفس أدق” من ساثر آنواع ابلزیثات » وهي عنصر بسیط 
فيه علم وقدرة وغلبة على الادة » وهي الي تنظّم العام . 

والارض عند آنکساغوراس لوح سابح ني القضاء . أما الشمس فجسم 
حجري مشتعل . وي القمر سهول وجبال واودية » وهو مسکون کالارض 
ویستمد وره من الشمس . 

وأثبت آنکساغوراس العرفة للحواس من طریق التضاد » وقال : 
إذا لمست جسماً بيدك وهي حارة شعت أنه بارد » واذا لمست الجسم 
نفسه بيدك وهي باردة شعرت أنه حار . فالحواس” موتمنة في المعرفة » 
ومن طريقها وحدها یعرف الانسان العام المحيط به. وهكذا يكون 
انکساغوراس قد وضع الأساس الاول لنظرية المعرفة الصحيحة . 

وني الهندسة حاول أنكساغوراس تربيع” الدائرة . أما في الطب والتشريح 
فبلغ مبلغاً عظيماً اذ شرح الحيوان ثم درس الدماغ . وكذلك عل أنكساغوراس 
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فیضان النيل » ذلك افیضان الذي كان قد حير الیونانیین زماناً طويلا » 
فنسبه انکساغوراس إلى ذوبان الثلوج على جبال الحبشة . 

وني الفلاسفة الطبیعیین الحدئین طبقة متأخترة یعرف أصحابها باسم 
اصحاب المذهب الذري . لقد قال هولاء تركب الاجسام من ذرات 
غير قابلة لنجزء لها اذا تأت فقدت خاصتها کجزء من مادة معينة 
وأصبحثت جز ءا ي ماد آخری ) . ووجود الاجسام ف العام خاضع 
لقوانين طبيعية ودوافم مادية ؛ وليس للعالم غاية” غير ماد بة أو حكمة 
من وجوده . ويحسن أن نذکر أن أصحاب هذه الطبقة يتكلمون في اللارات 
ويذكرون أشياء صحيحة” من خصائصها العامة » ولكن” معظم ما يذكرونه 
عن ال رات ينطبق على ابلنزیثات . وأحسن من يمل هذه الطبقة ديموقراطيس 
( ۲۷۰۲۸۸۰ ق .ع.). 

ولد" دمقراطيس في أبديرة على شاطیء ثراقية الغربية على بحر إيجه . 
وكان دمقراطيس غنبآ فنافر كثيراً وزار مصرّ وبابل” وفارس . 

قال دعقراطیس بانحلال الاجسام أجراء” لا تتحرأ. واللرة 29 أو 
ابخزء اللي لا یتجزا » أو الجوهر الفرد » نوع واحد في مادا » ولکتها 
تختلف في أربعة وجوه : ني الشكل والوضع والرتيب والحجم . ولتضتر ب 
على ذلك مثلا من الايجدية العربية (شبه ديمقراطيس الذرات بأحرف 
يونانية ) : إن الحرفين أج مختلفان في الشكل ؛ وان المجموعين أج 
ج أ مختافان في الرتيب . واما الشكلان مام فمختلفان في الوضع . 
وكذلك أحجام الثرات مختلفة » والكبير منها أثقل من الصغير . 

وللثرات اشكال كثيرة › فمنها ما هو على شكل السنارة او المنجل ؛ 
ومنها المجواف والمحداب والمكور » وبفضل اختلافها في الشکل تتماسك . 
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وينشأ الطعلم الحلو مثلا" من ذرات مکورةر ملساء » اما الطعم الحريف 
فناجم” عن ذرات محدادة . 

والذرات غير ساكنة في اماكنها بل متحرکة حركة ذاتية ؛ هذه الحركة 
هي الي تولف بين الذرات او تفرق بينها حى تتألف الاجسام المختلفة . 

الملاء والخلاء . لا قال دعقراطیس يحركة الرات افترض ان يكون 
هنالك خلاء" لأن الحركة تقتضي فراغا نحدث فيه . ثم ان الاختلاف في 
لطافة الاجسام وكثافتها لا يمكن ان یکون إلا اذا كان نمت درجات تلفة 
من الفراغ بين ذرات الاجسام الختلفة (الفراغ بين ذرات اللحشب اكثر 
من الفراغ بين ذرات الحديد ... ) . و ظن دبمقراطيس ان النمو انما هو 
تسرب الغذاء في الاماكن الفارغة في الحسم . واخير؟ قال إن هنالك « تختلا" » : 
اننا اذا اتينا بوعاء فيه رماد او رمل او حجارة » ثم صببننا فيه ماء مثلا" 
فان الماء يتسرب بين ذرات الرماد ( بين جزيثاته على الاصح) . ثم قال 
إن هذا الوعاء يستوعب حینثذ من الاء مثل المقدار الذي يستوعبه فيما لو 
لم يكن فيه رماد . 

والنفس مولفة من ذرات دقيقة كرويّة” ملساء ( من نار ) . هذه اللرات 
شائعة في ابلسم كله . وني کل جسم من العقل والنفس بمقدار ما فيه من 
الحرارة . على ان ديمقراطيس لم يستطع أن يفرّق تفريقاً واضحاً بين العقل 
( التفكير ) وبين الفس ( الحواس ). وبعد الموت تتفرّق ذرّات النفس 
( بمغاحر مما البدن ) . 

- صورة العالم. ان عالمنا( نظامنا الشسي ) واحد من عوام كثيرة 
اعظم” منه اتساعاً واکر تطوراً. وارضنا كانت في اول امرها متحركة » 
حينما كانت صغيرة خفيفة . ثم اعذت حركتها تبنطیءروینداً رویداً حى هدأت. 

والارض نفسها فرص مستدير مجوّف كالحوض 02١‏ وهي صابحة 

(۱) داجع » فوق » السوميريين ( ص ۲۷ ) . 
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في الواء . أما النجوم ‏ وأكبرها الشمس والقمر - فانّها تدور حول 
الارض . 

وقد اهم" دوقراطیس بالحياة العتضوية ثم ربط بين الحضارة وبين مدا 
الوجود ومبدأ الحياة : إن الضرورة هي الدافع الاوّل لدم الانسان في 
أطوار الياة . هذه الضرورة هي الي آشعر ته بالحاجة الى الاجتماع مم 
أفراد نوعه (مع البشر أمثاله ) لدفاع البیوانات الضارية وقتالما ؛ والحاجة 
الى التفاهم مع أبناء جنسه دفعته الى اختراع اللغة . وبالتدريج عرف الانسان 
استخدام الوسائل والأدوات والآلات المختلفة تغب على مصاعب الياة 
الطبيعية (أدوات القطع واللباس الخ ) ۰ وقد قلّد في ذلك الیوانات 
(فاتخذ مثل” صوفها ثياباً > ومثل أظفارها وقرونها سلاحاً يدافم به 
عن نفسه ويباجم به أعداءه ). وبعد أن عرف الانسان" إشعال النار 
واستخدامها أسرعت خطاه في طريق الحضارة . 

الانسان عالم صغير . تخيل ديمقراطيس ان الانسان « تقليد » للعالم ؛ 
إنه صورة له » انه عالم صغير يضم في نفسه كل ما في العالم العظيم ولكن 
على شكل ممصغتر . وهكذا أصبح الانسان ذا اهمية في مقابل عم الطبيعة . 


للتوسع والمطالعة 
Gli Atomisti, per V.E. Alfieri, Bari 1936.‏ 
Atomos Idea, per V.E. Alfieri, Firenze 1953.‏ 
The Greek Atomists and Epicurus, by C. Bailey, Oxford 1928.‏ 
Empedocle, per E. Bignone, Turin 1916.‏ 
Empédocle d'Agrigente, par J. Zafiropoulo, Paris 1953.‏ 
La biographie FEmwpédocle, par J. Bidez, Gand 1894.‏ 
principio fondamentale del sistema di Empedocle, per ۰‏ 11 
Bodrero, Roma 1905.‏ 
Empedokles, von W. Kranz, Zurich 1949.‏ 
On the interpretation of Empedocles, by Clara Millerd, Chi‏ 
cago 1908.‏ 
The Philosophy of Anaxagoras, by FM. Cleve, N.Y. 1949.‏ — 
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Die Philosophie des Anaxagoras, von ۲۰ Loewwy-Cleve, Wien 
1917. 

Anaxagoras ..., by K. Freemen, London 1935. 

The philosophy of Anaxagoras : an attempt of reconstruction, 
by Félix M. Cleve, New York 1949, 

La Doctrine de Démocrite, par F. Enriques 6) M. Maziotti, 
Bologne 1948. 

Demokritstudien, von A. Dyroff, Minchen 1889. 


At 


السمسطاسون 


في النصف الاوّل من القرن الحامس قبل الميلاد كان نفر من اتباع المذهب 
الأيوني والمذهب الفيثاغوري والمذهب الايلي والمذهب الطبيعي المحدتث 
لا یزاون ناشطين . في هذا الوفت » ومنذ 494٠‏ ق. م۰۰ بدأ دارا 
الکبر ملك الفرس بمهاجمة البلاد اليونائية . ومات دارا (446ق.م) 
وخلفه ابنه أحشويرش الذي تابع حطط" اببه في مهاجمة الیونان . ومع أن 
اليونانيين استطاعوا أن يهزموا الفرس وأحلافهم الفینیقیین نائياً » عام 
۹ ق . م . ٠‏ فان اليونان حرجت مع ذلك الكفاح منهوكة القموی وقد 
آدرکت أن الفرس ۸ يستطيعوا الوصول الى اليونان من بلادهم البعيدة الا 
پأسپاب من الحضارة الماداية الي تعتمد العلم" العملي" في الحياة . 

وأنتج هذا الشعورٌ ابلدید تيارين خختلفین : تیار عدائياً من المنافسة 
والحرب بين المدن اليونائية نفسهاء ثم تيار؟ بين الشبّان في الاندفاع نحو 
العلم . وم يكن في اليونان من العلّمین الفلاسفة عدد “يفي محاجات جيش 
التلاميذ العطاش الى العلم » فتصدی لسد” تلك الحاجة أناس عادیتون » 
كان بعضهم على قندر من الذكاء الفطري ومن المعرفة العامة . على أن 
معظمهم كان من أطراف البلاد الي انتشرت فيها الحضارة اليونانية . وم 
يكن هولاء ییون عن الحقيقة ولا عن مظاهر الوجود » ولا كانوا برپدون 
أن یتتخذوا موقفاً جازماً آمام" مشاكل الحياة للسيطرة عليها » بل كان 
همهم" الأول“ الاستفادة العملية الماجلة من أحوال الحياة العارضف 
بالاتجار بالعلم خاصة » كما کانوا بحاولون أن یجعلوا من تلاميذهم 
مواطنین بارعين في ميادين الحياة العملية . 


كم 


وسمی هؤلاء العلمون ابلندد" أنفسهم « سوفیستیس ۰۰ أي المعلّمين 
البلغاء أو معتمي الحكمة ثم خالفوا طرق التعليم القديمة الألوفة كما بد لوا 
أهداف التعل بم نفسها من اللخانب النظري المثالي المُجتهد الى ابلانب العملي 
الواقعي سل على الأنفس فتعلتق بهم كثيرون من الناشعين ومن أصحاب 
الذكاء العادي . 

ومع أن هذا الامم كان في الاصل وصف مدح » فان هولاء المعلمين 
المتكسبين بالعلم حقاً وباطلا“ قد جعلوا منه صفة" ذم » وأصبحنا نقول 
« سفسطة » ونعي الكلام الذي فيه تمويه للحقائق مع فساد في المنطق . 

وسلك السفسطائيون في التعليم مسلكاً جديداً : 

أهملوا تعليم الریاضیات والطبيعيّات إلا قليلا” لقلة براعتهم فيها 
ولاتهم اعتقدوا أنها جانب نظري من العلم لا صلّة له بالحياة العملية . 

اکتفوا بتعليم الفنون الي يجوز فبها ابحدل ویقبل فيها الرأي الشخصي 
کالنحو والبلاغة و والتاریخ ؛ وهم موسسو علم النحو . 

کانوا یعلّمون باجنر ویتطوفون أحيانا في البلاد . 

م تكن دروسهم عامّة محضرها من شاء » بل جعلوها خاصة يعلتمون 
في أثنائها کل تلميذ ما ميل اليه ویزینون له ما هو فيه » فیمدحون التجارة 
لابن الناجر وابندية لابن القائد الخ . 

وكان اللرس عادة يحري ي جدال بين التلميذ ومعلمه ؛ وینال 
التلميذ إجازته حينما يصبح قادرا على التغلّب على معلمه في الحدل . 

-كانوا يعتمدون لایر البلاغي في الننظارة ؛ اما بخطب طوال, وبردود 
عليها عثلها ؛ وإما مجدال في حمل قصار يتحاور بها المتجادلون . 


رؤرس الموضوعات السفسطائية 
أ اللتطابة والبلاغة وأثرهما في الجتمع وني التفكير ( اخذ الناس 


AY 


یتعلمونیما على انهما من موضوعات التعلیم ) . 
ب - الاهتمام بنشأة بلماعات الانسانية : الأمة » الدولة » الاسرة. 
الطبيعة ( في الانسان ) وقوبا : ان ما تواضع عليه الناس (اي 
اتفقوا عليه ) لا يمكن ان يبدل شيا ما تتطلبه الطبيعة الي لا تعنرف قانوتاً 
وضيياً : الزنم (الولود من زواج غير شرعي ) ينشينه امه » أما الطبيعة 
فواحدة ‏ العبد يشينه اسمه » أما فيما عدا ذلك فالعيد الشريف لا يقل 
عن الانسان الجر . 

د نثأة اللغة. يحثوا في اللغة فقالوا : أوضعية هي (توقيفية : أي 
من وضع البشر مرة واحدة) ام طبيعية (اي نشأت وتطورت حسب 
حاجة البشر تدرياً ) ؟.. 

ه ‏ البربية . هل التربية ورائة اجتماعية ( تقليد وقلون ام مولودة 
(مغروزة في الطبيعة منذ الولادة ) ؟ . 

ومع ان السفسطائیین کانوا محنة" للفلسفة » فالهم قد آفادوا الجتمع 
لام اثاروا في نفوس الشبان بعض السرغية في طلب العلم . والسفسطة 
-كمذهب مستقل - كانت مفقودة الأثر في الفلسفة الاسلامية » وان كان 
علماء الكلام قد استفادوا من « اسالیب » السفسطائيين » حى قال ابن 
رشد (تبافت التهافت ٠٤۲ - ٠٤١‏ ) عن المتكلمين إنهم جاموا بالاقاويل 
الموهة وانكروا الضرورات اللازمة ما هو «ثبحر في رأي السفسطائيين » 
فلا معی له 1 . 

من آعلام السفسطائيين پروثاغوراس (4۸۵- 4۱۱ ق.م.) الذي 
قال بأن قيمة الاشياء نسيبة » فليس نت شيء خير في نفسه أو شر في 
نفسه » وائما هو خير او شر أو عدل أو ظلم بالاضافة الى کل" انسان عفرده . 
مذهب السفسطة زذن" ند أصل املة المشهورة : في المسألة 
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قولان ! ». فعلى هذا یری برواغوراس أن" ليس ممت دين مطلق ولا عدل 
مطلق ولا حرية مطلقة. والانسان نفسه » وکل" فرد من أفراد الانسان 
في حاله الخاصة به » مقياس للأمور كلها في النطاق الذي يعيش هو فيه 
ومقياس للأشياء ما كان وما لم يكن . أما قواعد الأخلاق فهي مازمة في 
البيئات الي وضعت تلك القواعد » وما دامت تلك البيئات ترى تلك 
القواعد صحيحة . 

وم ينكر بروثاغوراس وجود الآلمة ولکته أعلن عجزه عن إثبات 
وجود هم بالدلیل العقلي . 

ومن اسس فلسفة بروثاغوراس الاجتماعية (والحقوقية) قوله : 
ان العقاب للردع ۱ للانتقام . وبروثاغوراس اول من بدأ الببحث في النحو » 
وهو الذي سمى أبوابه ؛ ولا نزال نحن نقول : الكلمة ثلاثة اقسام : اسم 
وفعل وحرف »2 كما ذكر بروثاغوراس ؛ فهو موسس علم النحو من 
اليونانيئين . 

ومنهم غورجياس ۲۷۰-4۷۰ ق . م . ) الذي كانت زبدة تفلسفه 
الهدام الشکك ثلاث جمل قصار : ليس نمت شيء ولو كان نمت 
شيء لا قدر لنا أن تعرفه حق معرفته ‏ ولو كان مت شيء ثم قدار 
لنا أن نعرفه حق” معرفته ۵ أمكن أن تهب معرفته لاهن ! من أجل 
ذلك ترانا نسیر في آمور الحياة بالترجيح والاجتهاد » وكثيراً ما خضع 
٤‏ أحكامنا على الأمور للأوهام . 

ومنهم بروديكوس الذي حاول الب على اللوف من الوت بقوله: 

ما دمت آنا موجوداً فليس الوت موجوداً » فاذا وجد" الوت لا 
أشعر به لأني لا أكون حينئذ موجوداً. 

ومن آقواله : ان ما يفيد الئاس" یمبده لاس" ولذلك جعل النامر” 
الشمس" والقمر والثار والابار وأنواع الطعام والذهب آلمة“ لهم . 


۸ 


لاتوسع والمطالعة 
The Sophists, by M. Unterschneider (trans. by Kathleen‏ — 
Freeman), New York 1954.‏ 
Sophistik und Rhetorik, von H. Gomperz, Berlin 1912,‏ تب 
Protagora, per E. Bodrero, Bari 1914.‏ 


—  Protagoras and the Greek community, by 1۳. Loenen, Ams- 
terdam 1942. 
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» ۵ مذ 1 e‏ هم هن هه 
ذروه العلسفة المواتة 
قراط الک 


مثّل مدا اللور ثلائد" تفر يعثلون ثلاثة أجيال : سقراط وتلميذه 
آفلاطون » ثم آرسطو تلمید" افلاطون . ولقد نعم العالم في حياة مولاء 
م بعد موم باعظم ما وصل اليه العقل البشري من التفکیر النظري . 

م امتازت هله الحقبة بالفلسفة المدنية ( الانسانية ) وبتفريم العلوم 
وبالسعي الى ايجاد نظام فلسفي منطقي یفسر جميع مظاهر الوجود تفسيرآ 
شكلياً على الاقل . واتسم البحث في النفس والعقل » واستقرت صناعة 
المنطق ثم ساد القول بالسبيية المادية . 


سقراط اکم 

سقراط ۳۹۹-4۷۰ ق.م.) آخر السفسطائيين » شاركهم 5 
الاهتمام بالانسان وحده وبالمجادلة عن الآراء ء 9 خالفهم في أنه جعل 
قيمة الاشياء مطلقة وفي ابفدال عنها بالنطق . ويمتاز الاسلوب السقراطي 
في الحدال يخاصتين : أولاهما رد" على السوال بسوال من جنسه ليثير 
التفكير في السائل ؛ والثائية منهما مزج م ابيد“ في االيدال بشيء من ازل . 

وحرص سقراط على . أن تبدأ مجادلاته بالاستقراء ( باستنتاج الآراء 

من الملابسات ) وأن تنتهي بوضع حد (تعريف ) واضحٍ للمشا کل 
الاجتماعية " والشخصية كالعدل والشجاعة والحرية. وسقراط يأخذ في 
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.ذلك بالشك العاقل » وذلك أله يقبل” الانسان شیثاً إلا" بعد أن يقوم البرهان 
على صحلته . وهكذا كانت غاية” سقراط أن يشير التفكير في عقول الناس : 
أن يحمل" اللين يستطيعون التفکیر" على أن" یفکتروا بأنفسهم في الأمور 
الي تعرض لهم في الیاة . وقد قال اللعطيب الروماني شيشرون رت 
۳ ق . م . ) : ان سقراط استدعى الفلسفة من السماء فأسکنها ني الارض 
وأقرّها في المدن ثم أدخلها الى البيوت وجعلها ضروريّة” في السؤال عن 
غاية احياة والاخلاق : في الخير والشر ! 

ومن مظاهر عبقرية سقراط قوله : «علمت أي لا أعلم » . إن سقراط 
قصد بذلك : لقد انسع علمي بالوجود وبالحياة حى أدركت أن ما 
آعرفه فعلا" اّما هو جزء يسير جد من أوجه المعرفة الانسانية . 

وکان اهم ما شغل سفراط البحث في الاخلاق . والاخلاق عنده 
من حیز العقل لا من حير الدين . ومن المعرفة تنج الفضيلة : فمن 
عرف الق لم بظلم » ومن رآی وجه اللیر لم یرب شرا » ولا عکن 
للانسان ان يسك سلوکاً يخالف رأيه (الصائب ) . وقيل لسقراط يوماً 
إن نفراً ( يعرف عنهم أنهم يعلمون الخير ) يأتون شروراً. فقال : ان 
علمهم ظن وليس إيقاناً . والفضائل عند سقراط قابله للتعليم : يستطيع 
الانسان ان يتعلم الصدق والعدل والشجاعة وما اليها . 

وهكذا نجد ان العلم والفضيلة تقودان الى السعادة . اما الشقاء فمقرون 
بالرذيلة وبالجهل ضرورة . 

وأعلن سقراط مخالفته لقومه في عبادتهم للاوثان » بعد أن كان قد 
أثار الشبان -- بأسلوبه ومادة مجادلاته ‏ على سوء الأحوال السياسية والاجتماعية 
في أثينا » فانتهمته الطبقة النافذة بأنه أفسد الشبان بأن حرضهم على الإلاد 
في الآحة ( وان كانت التهمة الصحيحة الي لم تعللتها الطبقة الحاكمة أنه 
جرا الشبان على انتقاد الدولة )ثم حكموا عليه بالاعدام فشرب السم راضیا . 
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من مناقشات سقراط 

آثار سقراط في حّلقاته الي كان بحاور فیها طلا به بحوثاً منها : 

(أ) العدل ‏ يسأل سقراط 2١‏ : أيجب أن بطاع" القانون” اذا كان 
جائراً (غير عادل ) ؟ والقانون ابلاثر ( الظالم » غير العادل ) هو القانون 
الذي بنطوي على جور أو ظلم : يأمر يعمل جائر أو ينهى عن عمل عادل . 

وهنالك حال أشد” من هذه : هتالك قانون عادل يطبق تطبيقا جائراً . 
فماذا يحب على الواطن أن يعمل" تجاه هذا القانون ؟ أسطيعه أو یعصیه ؟ 

لسقراط إزاء مثل هذا القانون العادل الذي يطبق تطبیقاً جائراً موقفان 
في كتابين من كتب أفلاطون . . ففي المحاورة وكريتون » يعلن قراط 
أنه لا يعصي القانون محال . أما في ١‏ الدفاع » (أبولوغيا ) فانه يقول 
إته يفضتل أن نطبم اله ويعنصي ؟ الآمر بالعمل بقانونز جائر ! 

لا نستطيع متا مر أن نصل الى موقف جازم لسقراط » ذلك لان فلسفة 
سقراط كلها قائمة على اثارة البحوث الختلفة من غير محاولة حل دام 
ها ولآن سقراط يريد منها أن تكون مادة لإثارة التفكير في عقول الشبان . 
على أننا اذا استقرينا مقاصد سقراط وأدركنا اتجاهه وعرفنا أسلوبه 
استطعنا أن خط في حل هذا السوال خطوة قصيرة فنقول : 

للدولة على المواطنين حق" الطاعة (لآن الدولة تحمل الذبعة” للسهر 
على المجموع ثم تملك القوة لحمل المجموع على طاعتها )» ولكن ليس الدولة 


(۱) ليس لسقراط تاليف » و یم آرائه يجب أن تلتمس ني محاررات آفلاطون . ومن عادة 
أفلاطون أن ينسب حیم ما كتبه من الآراء الى أستاذه سقراط ( ول يشر آفلاطون في كتبه ال نفسه 
إلا مرتين ) . والواقع أن معظم هذه الآراء آراء أفلاطون أجراها أفلاطون على لسان امتساذه 
اعثر افا بفضل أستاذه عليه أو نز ييا لتلك الآراء عند الناس . على أن هذا لا عتم أن يكون عدد 
كبير من هذه الآراء لسقراط فعلا وأن يكون أفلاطون قد تبناها ثم ساقها السياقة النطقية الي 
عرف ما آفلاطرن . 


۳ 


على الواطنین حق الاحترام (إلا في آعماها الي توجب الاحنرام) . وقد 
استطاع الواطنون في آدوار التاریخ أن ببدلوا القوانين اباثرة بطريقين 
أو بطرق متعد دة منها : اقناع اللككام بتبديل القوانين الخائرة أو إرغام 
الحكام على ذلك حينما تصبح القوة في يد المواطنين أعظم من القوّة التي في 
يد الکنام . وستد مقراط في ما كان يذهب اليه أن القوانين لا تضعها 
الالهة" ولا يطبّقها رجال كمل ۰ واتما یتضعها ويطبّقها رجال مثا 
ومثلنا یصیبون ويخطئون . 

(ب) الفرق بين الرجل والمرأة في جمهورية أفلاطون قطعة تتناول 
الكلام على الفضيلة الطبيعة » الخصائص ) الي للرجل والمرأة في الحياة 
الاجتماعية نشل سبيل سقراط في مناقشاته وتمثل آراءه الى سد كبير : 

سقراط : إن" اللدطة الیل في أمر اقتناء الأزواج والاولاد تقوم 
على اتباعهم الدوافع الاصلية . وكان خرض نظريتنا أن تجعّل رجالا 
كرعاة قطیع . 

غلوکون : نعم . 

س : فلتسن. قوانينة لتكثير النوع وتربية الصفار » ثم لننظر 
أمناسبة” هي أم لا ؟ 

غ : ماذا تعيي ؟ 

س : أنظن” أن زوجات كلاب الرعاة صالحة لشاطرة ذکورها حراسة" 
القطیم والصيد” ومشاركتها في کل واجباتها أو أنها يحب أن تلزم أماكنها 
لپا غير قادرة على ذلك لانشغالها بولادة الأجرية وتریتها؟ 

غ : ننتظر أن تشاطر الذكور کل شيء ؛ تما نعاملها معاملة الضعيف 
ونعامل ذكورها معاملة القوي . 

س : آفیمکن استخدام الحيوانات في عمل واحد مالم تستعد" له 
استعداداً واحداً تدريباً ومبذيبا ؟ 
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: لا . 

: فاذا رمنا استخدام النساء في عمل الرجال وجب تهذیسهن کالرجال . 
: وجب . 

: وقد خولنا الرجال تعتم الوسیقی وابمنامتيك . 

: عم . ۱ 

: فيجب بيهن في الفتين کالرجال مع التدریب العسكري . 
: ذلك ب تج طبعا عا قلته . 

: وقد باو كر من تفای هله القضية سا ۱ 
: هذا يلوح بلا شك . 

: أولا يبعث على السخرية اشتراك النساء 5 الذكور في مدارسر 
الرياضة عاريات الابدان فتتيات وطاعنات في الس -مع تفن 
أماريرمن وشناعة وجوههن ؟ ۾ 

ا اد یل 

غ : صبت . 

س : لندكر هولاء التهکتمین أنه إلى عهد قريب كان تعري الرجال 
عيبا ومد”عاة للهتزء عند اليونانيين » كما هو ايوم عند البرابرة 39 ... 
ولا یت بت الاختار أن تجريد سم خي من سره بقل الاستهزاء بالارين 
في ميادين الرياضة .. 
للتوسع والمطالعة 


سقراط » تأليف كوراميس (ترجمة محمود محمود ) » القاهرة 
( مكتبة الانجلو) 1485 م. 
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(۱) البرابرة : الشعوب غير اليونانية . 
4 


حياة سقراط » تألیف محمد ال كني الناصري » القاهرة ( السلفية ) 
۸ ۸۵ . 


— Socrates, by A.E. Taylor, .Edinberg 2 

— Socrates and the Socratic School, by E. Zeller (trans. by 
Oswald J. Reichel), New York 1962, 

— Sokrates, sein Werk und seine geschichliche Stellung, von H. 
Maier, Tübingen 1913. 

— Sokrates, von C. Ritter, Tübingen 1931. 

Socrate, par Festugière, Paris (Flammarion) 1934.‏ تب 

— Socrates and Plato, by G.C. Field, Oxford 1913. 

— 156 Socratic Problem, by AK. Rogers, New York 1933. 

— Le Problème de Socrate, par V. De Magalhaes-Vilhena, 
Paris 1952. 


۹٦ 


فلاطون 


كان افلاطون ( ۳4۷-4۲۷ ق . م ) في أول آمره شاعرا ثم عرف 
سقراط فکره الشعر واختص بالفلسفة . وبعد موت سقراط غادر افلاطون 
أثينة . ثم حمله الاضطراب السيامي في الیونان كلها على ان يرك اثينة 
مرات اخری زار في اناما مصر وايطاليا وصقلية . ثم استقر نبائيا في اثينة 
حرث تون . 

أفلاطون مفكر عبقري عظيم متصف بذكاء نادز وخیال مبدع وفهم 
لیادیء الوجود ٍ 1 " طول حيائه . من اجل ذلك كانت آراوه في تطور 
مستمر . 

فلسفة افلاطون مثالية حاول فیها افلاطون ان يتخيل « نظاماً » للوجود 
وان یرد" اعمال“ البشر وسلوكتهم إلى مقاييس” من اللير وابلمال : لقد 
أراد ان يرى العام كما يجب ان يكون العام لا كما هو فعلا" » ثم انبظر من 
البشر ان یسلکوا في الياة الدنيا كما تقضي المبادىء الثل كانم ف 
عام آمثل" مجردين من عواطفهم ومعزولين عن بثتهم ) » لا كما تملي 
علیهم حاجاتهم الطبيعية والاجتماعية . ولا ریب في أن أفلاطون لما ذكر 
الناس قد قصد الفلاسفة الکاملین لا جتمهور العامة ولا خاصة العامة . 


من اعظم خصائص افلاطون « ابدال الشسق » :اي طريقة البحث 
الي کان یتبعها في معالة "الوضوعات . ولكن هذه الطريقة ' تكن قل 
اصبحت مع افلاطون بعد «منطفقاً ۲ . 


ولقد بالغ بعضهم فقال : «إن” التفكير الاوروبي يتأتف من ساسلة, 
4۹۷ تاريخ الذكر العر بي ط۷(۲) 


من الحواشي على فلسفة آفلاطون » . والواقم أن قسماً كبيراً من الاراء 
الي يدور حولها الفکر الأوروبي الى اليوم » في جانبه النظري الثالي" 
على الأحص ٠‏ يتسم" بالطابع الأفلاطوني في الاتتجاه العام » هذا إذا 
م يكن قد تناول ماداته الأساسية من فلسفة أفلاطون . ومع أن" نف كثيرين » 
منذ أيام أرسطو » قد خالفوا آفلاطون" في عدد من آرائه مخالفة” بلغت 
أحيانً الى حد" التناقض » فانهم جميعاً بقرون لأفلاطون بالعبقريئة 
والتقد م . 


مؤلفاته 

أفلاطون مولف مکنثر ترك لنا کتباً كثيرة معنظتمها على طريقة 
المحاورة منها : الدفاع » وفيه موجز لفلسفة سقراط وتبرثة له مما اتهم 
به . ثم برولاغوراس وفيه رأي سقراط بأن جميع” الفضائل قابلة للتعليم » 
وأن طبيعة الفضيلة انما هي في النزاع بين العاطفة وبين المعرفة الصحيحة › 
وأن نمت مقیاساً واحداً السلوك الانساني : جلب اللذة ودفع الا . ثم كتاب 
السياسة ۰۱۱ وفيه جاع فاسفته . ثم غورجياس » وفيه يحمل أفلاطون 
على السفسطائیین وعلى رجال السياسة الذين حکمون لأنهم أقوياء وبتظلمون 
لاس الضعفاء ؛ ويعلن أن الانظلام ( قبول الظلم من الاخرین ) خير 
من الظلم ( للاتحرین ) . ثم المائدة وفيها كلام على الحب الذي ليس له غاية 
الا في نفسه. ثم فیلون » وفيه أن اياة كلها استعداد الموت » ولذلك 
تسعى النفس الى التخلّص من أسر ابلسد . ثم طیماس » وفيه آراء أفلاطون 
الطبيعية » وأن المدينة ( الدولة ) المثلى لا تتحقدّق الا في عهد المدوء «السلم ) ؛ 
وفيه أيضاً أن العالم انسان كبير والانسان عا صغير . ¢ النواميس » وهي 
استدراك على «کتاب السياسة » . وي كتاب النواميس صورة للمديئة 
العملية الممكنة في عالم لم بمنبح أهلّه كلهم فلاسفة" بعدء وأن الدولة 


(۱) وهو المروف خطأ باسم « جمهورية أفلاطون » | 


۹۸ 


المکنة هي الدولة اليي توجد کم جمهور العامة . 

- الصورة والادة رفي عالنا) : 

کل شي ء في العالم الذي نعيش فيه موف من و صورة » ومن ۱ مادة ‏ : 
فالمادة هي الشيء القاسي الذي تتألف منه الاجسام المختلفة » فاللشب مادة 
الطاولة والباب » والطين مادة الابريق » والقرميد والمرمر مادة ارض 
الغرفة والتمثال الخ . اما «الصورة » فهي الشكل الذي بلق من المادة 
اجساماً عتلفة . فالادة في الطاولة والكرسي واحدة هي انلشب او الحديد » 
ولكن الصورة مختلفة : اها في الكرسي غیرها في الباب » وهي في الباب 
مخالفة للطاولة . ولا بد من القول بأن الصورة والادة تكونان ( في عالنا) 
داعا متلازمتين لا تفترقان ابد فلا نستطيع ان نجد مادة” ما لا صورةة 
لها » كما اننا لا نستطيع ان نرى صورة اذا لم تكن مفرغة على الادة . 
على اننا نستطيع ان نتخیل افتراق الصورة من الادة تخیلا" . 

اللا الأعلى أو عام امكل : 

يرى أفلاطون أن الصور في عالنا متلبسة بالادة ابداً . ولکنه يعتقد ان 
جمیع الصور الراهنة ( الوجودة في عالنا فعلا" ) وجمیع الصور المکنة ( الي 
بمكن ان تنشأ في عالنا في الستقیل ) كانت موجودة فعلا" منذ الازل في الملا 
الاعلى » ني العالم الالمي . هذه الصور كلها « مفارقة » (خالصة هنالك من 
المادة ) » وهي كلها على اتم شكل ممكن لما : هنالك صورة مثلى لاشجرة 
وصورة مثلی للبيت وصورة مثلى للكتاب وصورة مثلى للسيارة او الطيارة 
او الابریق . هذه الصور الثلی تدعى في فلسفة افلاطون « الثثل ٠‏ . 

الله والاداة ونشأة العام : 

يحسن ان نشير الى أن أفلاطون لم يمجمع الكلام على الله ولا على نشأة 
العام الطبيعي في مکان واحد » ولا هو عالج الالوهية ونشأة العام بکلام 
بات أو قول واضح . ان معظم ما يسمى فلسفة أفلاطون الالهية والطبيعية 
يقوم على استنتاجات الدارسين أكثر مما يقوم على الاستشهاد بالنصوص الصريحة. 


۹۹ 


رگ الله : أفلاطون وني يعد د الألحة كقومه » ولكنه ینکر عليهم 
التشبیه (وصف الله بصفات البشر ) والتعبد" الممتزج بالخرافات کتقدم 
القرابين استر ضاء لله . 

ثم اننا لا نعلم الصلة الصحيحة بين الالوهية وبين الثل » وكذلك القول 
بأن الالوهية هي الخير الطلق » أو الق الطلق أو ابشمال الطلق » فانه ايضاً 
پستنتج استنتاجاً ما قاله أفلاطون في کتاب السياسة ولیس فولا" صرشحاً له . 
والله على كل حال بسي طكامل لا تدرك ماهیته» ولایوصف هو إلا سلباً » وقد 
يوصف إيمجاباً بنوع من التمثيل ( التشبيه البلاغي ) الناقص . والله » على كل 
حال » هو علّة هذا العام وصانعه ؛ ولذلك لا يجوز انكاره لأن انكاره يعي 
أن هذا العالم موجود بلا صانع . وأفلاطون يعني بصنع الله للعالم أن الله ألقى 
على المادة القديمة صورة اخرجت منها العام الذي نعيش فيه . وكذلك تكاتم 
أفلاطون على العناية الالمية بالکلیتات وابلزئیات » ولکن عنایته بالحزئيات انما 
هي في سبيل الكلّيات » كما نعیی نحن مثلا" يباب البيت من أجل البیت نفسه . 

رب ) الادة- ان الادة »> أو الماد”ة الاولى أو الميولى » قدية » ولكتها 
مادة فوضی لا صورة معينة لها . هي مادة رخوة غير متماسكة ولا ذات 
أقسام متحيئرة متميرة » ثم هي مضطربة تتحرك جمیع أنواع الحركات : 
استدارة على نفسها وثمايلا” ذات اليمين وذات الشتمال واهتزاز؟ الى الامام 
والدلف وتوثباً الى فوق ونحت كيف اتفق لماء بلا نظام یضبط تلك 
الحركات ولا غابة مقصودة منها . 

رج) نشأة الم الواقع تيل أفلاطون وجودين قديمين (أزليتين ) : 

أما الوجود الاول فهو روحي لمي عاقل نشيط وضع أفلاطون فيه الله 
الذي هو العلة الاولى الطلقة ثم المثل” التي افترض أفلاطون نبا الصور 
المجردة والنماذج للاجسام الي ستوجد فيما بعد في العلم.الواقع . 

وأما الوجود الثاني فهو هيولاني (ماددي ) محسوس غافل بليد » ولكنه 
قابل للانفعال ومستعد للتلبس بالصور المختلفة والتعد دة . 


۱.۰ 


و با أن الله علّة عاقلة فاعلة فقد وجب أن یکون ها معلول" » والا لما 
كانت علة . من أجل ذلك آوجد الله کائناً عاقلا" حیاً على صورته قريب من 
الکمال قدر الامکان » لأن الادة ليست طيعة تماما حى تتقبّل الکمال كما 
هو ني الله . ولقد آوجد الله هذا الکائن - أو أن هذا الکائن وجد عن الله 
بالضرورة ومباشرة ( أي لم يكن بد" من وجوده › ول يكن بينه وین وجود 
الله فارق في الزمن ) ومرة واحدة . وكان شكل هذا الكائن كروي لأن الكرة 
أكمل الاشكال » فكان هذا الكائن من أجل ذلك متناهياً . وكذلك كانت 
حركة هذا الكائن اللوران على نفسه » لأن الدوران أتم” أنواع الحركة . 

وأثّرت المثل في مادة هذا الكائن فتمیترت ثم حيترت أقسامها ونشأت 
العناصر الاربعة (الماء والمواء والتراب والثار ) . ومن هذه العناصر صنع 
الله العام » أي ألقى عليه صورته الكلدّية : صنع الله هذا العالم من النار والتراب 
فأصبح بذلك مرثياً وحسوساً ثم جعل الاء والحواء في وسطه . بعدئد أحذ 
شيثاً من النار وصنع منه الشمس والقمر والكواكب والنجوم وجعلها كروية 
مشتعلة ووضع فیها نفوساً تديرها وتدبرها . م انه فرق هذه الاجرام ف 
تمانية أفلاك متمرکزة (ذات مركز واحد ) هي بعد الارض الساكنة في 
مركز العام : القمر فالشمس فعطارد فالزهرة فالریخ فالشتري فرحل 
فالنجوم الثابتة . 

ومن العناصر الاريعة نفسها نشأت - ميع الاجسام ابلزئية بتأثير الثل 
والتشبه بها . ولکن تلك الاجسام ابلزئية كانت في القيقة تقليداً ناقصاً أو 
تشويماً منقولا" عن ااثل » لأن کل تقليد لا ,عکن أن یکون كالنموذج الذي 
تقل عنه تمام . وهذا اتشویه لم يأت من عجز الصانع » بل من طبيعة المادة . 
فاذا لم يكن العالم » إذآن » كاملا فهو أقرب ما یکون الى الکمال المکن ؛ 
اذ ليس ي الامكان أبدع مما کان . 

النفس وهبوطها . ويحث النفس غامض عند افلاطون ایضاً : كان 
اول ما خلقته الالوهية « النفس” الكلية » »> وهي كائن يحتل مرکزاً وسطاً 


۱ 


بين اللا الاعلى وبين عالنا نحن . والنفس الكلية هي الصدر الاقصی والسبب 
لكل حركة ولكل حياة في عالنا . 

وكذلك «النفوس الحزثية ٠‏ ( النفوس الفردة » اي نفوس البشر ) فامبا 
ايضاً مرتبة بين عالم المثل وبين العالم الحسي الواقع » متصلة بهما كليهما . 

هذه النفوس تتأمل دايا في الالوهية » فاذا اتفق ان « نضا » منها غنلت 
عن تأملها ابتعدت عن الالوهية . ولا تزال تبتعد حى تسقط من الملأ الاعلى 
الى الارض ثم تدخل في جسد . فاذا مات ابلسد رجعت النفس الى مقرها 
( بعد أن تكون قد عوقبت على غفتلتها بتقلبها في جسد ما) . 

ثم قد يتفق ان تهبط النفس” ذاتها مرة” اخرى او اکار فیشتج من 
هذا عند افلاطون ان النفس الواحدة تدخحل في اجسام متعددة . وهكذا نرى 
افلاطون يومن بالتناسخ . وهذا يعني ايضاً ان النفس خالدة . 

وبرى افلاطون ان ني كل شيء نفوساً . في النبات وني العناصر. الماء 
والمواء .. ) وني النجوم والكواكب . 

- التذ کر ونظرية المعرفة . حينما تكون النفس في اللا الاعلى تكون 
مطلعة على الصور الیل جميعها » فاذا بت واتصلت باباسد سيت 
ما كانت قد عترفته . ولكن كلّما وقع نظر الانسان على شيء تذكرت نفسنه 
انبا كانت قد رأث مشل" صورة هذا الشيء في اللا الأعلى > فتعرفه . فنظربة 
المعرفة عند افلاطون إذن مبنية” على «التذکر » اي عرفان صلة الأجسام 
الي نراها في عالمنا هذا بالصور المثلى الي كانت قد رأتها النفس في الملا الاعلى . 

السياسة . تأثر افلاطون حينما تعرض للسياسة بالبيئة اليونانية » لقد 
اراد ان يتخيل صورة مث للمدينة ( الدولة ‏ ذلك لأن اليونان كانت في 
ذلك این مقسمة مدا مستقلة: : اثينةء سبارطة الخ... ) . كانت الدينة المثل 
في رأيه تضم سک ترارح عددهم بين اربعة آلاف وستة آلاف » ينقسمون 
ثلاث طبقات : 
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(أ) - الطبقة" الاولى : الحكام 

( ب ) - الطبقة" الثانية : اطسماة رابند ) . 

رج  )‏ الطبقة الثالثة : اصحاب الاعمال . 

وهكذا نجد ان افلاطون قد عالج هنا المجتمع لا الدولة ( الهيئة الها كمة ) 

اما الحكام فهم «الفلاسفة » الذين ولد" معهم الاستعداد” الحكمة 
واشکم » ثم آعدو | إعداداً خصوصا لیتولوا حکنم الدينة واحداً بعد 
واحد . ولا يسلمتح لاحدر هولاء الفلاسفة المعسددين أن يصبح حاکماً الا . 
اذا جاوز الستین من ره » وحينئذ يصبح مطلق الحكم واتصرف » ویرخ 
عن عانقه امر الاهتمام بالاسرة والأولاد » فكل بيت في المديئة بيته : فيه 
يا کل ويشرب وينام ويطلب السعادة اذا شاءها . 

واما الحماة او الحاربون فهم الذين ند فعون العدو انمارجي عن الدينة 
( لأن المدينة مدينة فلاسفة في الدرجة الاولى فلا حلاف داخلياً فيها) » 
وهم معسكرون حول المدينة » وقد رفسع عن عائق هؤلاء ایضاً السي في 
سبيل العيش » ومنعوا من إنشاء الأسرة حى لا يكونوا هم ني مكان 
وأسَرهم في مکان آخخر » وحی لا ينشأ بينهم غیرة تتصضرفهم عن واجب 
الدفاع عن المدينة . من اجل ذلك حرص افلاطون على ان یتصحب مولاء 
الحماة في مراکزهم حول المدينة نساء ينفسّن عنهم من غير ان يكن" 
في عصمة آحد منهم حى لا تنشأ سر خاصة فقي على عاتق الحماة 
واجبات جديدة وتوقر (تملا) قلوبهم غتيئرة وهما. 

وأما أصحاب الأعمال فهم الزراع والصناع والتجار الذين یقدمون 
للحكام والحماة أسباب العيش المادي من مطعم ومسكن وملیس ومال . 
ولكن با ان هولاء ليسوا فلاسفة » ولا يمكن ان یهتموا باهم اهتماماً 
صحيحاً إلا إذا شعر كل واحد منهم انه زب أسرته ومالك ثروته » فقد 
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سمح هم افلاطون بأن ينشئوا أسّراً خحاصة وأن يجمعوا الروات . إلا آم 
لا پشترکون في الدفاع والحكم . 

وهتالك طبقة نساهل افلاطون في قتبوغا » هي طبقة الارقاء » على شرط 
ان يكون الرقيق بربرباً (غير يوناني ) . 

ومن مستلزمات هذه الطبقات كلها «النسل" » . ولقد شرط افلاطون 
انسل شروطاً هي ؛ فوق صحة الحسد والعقل » سن الاستیلاد . فان سین" 
الاستيلاد للنساء بين العشرين والاربعين » أما ارجال فهي بين الخامسة والثلاثين 
وانلامسة وانلسین . وجميع الأولاد الأصحتاء الذين یولدون حسب هذه 
الشروط تربیهم الدولة . أما إذا أراد اثنان ان ینزوجا وينسلا ‏ وهما لا 
يتمتعان باحد هذه الشروط - فان الدوئة لا تساعدهما على تربية اولادهما . 

ویتعلق بذلك ايضاً «المرأة » . يرى افلاطون ان المرأة عموماً اضعف 

من الرجل » ولكن الفتاة إذا نالت عناية کالفی اصبحت کالفی اما 
وميد مت ها الاتثراط في الميش والتربع في مراتب الحكم . 

على أن البينة الثل لا يمكن أن توجد في حول البشر الراهنة » “فلا بدة 
من أن ینصبح الئاس كلهم فلاسفة” قبل أن يكن وجود مدينة مثل ( دولة 
مثالية ) . 

ومع أن أفلاطون يشير ني «کتاب السياسة » (ابلمهورية) الى عدد من 
أشكال الحكم من مثل تيموكرائيا ( مدينة الوجاهة ) وأوليغاركيا ( مدينة 
یتولا ها الاغنياء ) . والملكية والحكم الاستبداذي » فان البحث في الدولة 
الواقعة في الاجتماع الانساني تما هو ني کتاب « النواميس » . 

الاخلاق : والاخلاق عند افلاطون قسمان : قسم يتعلق بالفرد وقسم 
يتعلق بصلة الفرد پالجموع . 

(1) أما الأخلاق لفردية فهي السعي ال تحقيق الخير » فالییر اسمی 
انكر وهو الغاية من کل سلوله سا والاخلاق عند افلاطون تحمل طابا 
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بدیعاً - مقصوداً لفسه ومدرّكا باللوق- لا بقترر من طریق اس بل 
من طريق العقل . ذلك لأن اليرت « مطلق » غير موجود في عالم الحس . 
أما ما مال" اليه الانسان بدافع من حس" فلا قيمة” له » بل هو امر محتقر . 
والفضيلة عند آفلاطون توسّط بين تقيضين ( نقيصتين » رذيلتين ) » 
فابلخود مثلا” « توسّط » بين البخل والاسراف . أما الفضائل الاساسية فهي 
اربع : الحكمة والشجاعة والحلم ( ضبط النفس ) والعدل . 
رب ) ويبدو لنا ان الاخلاق عند افلاطون ليس الفرد" غايتها بل 
المجموع . ان افلاطون يريد ان ينشىء مواطناً صالاً ني « مدينته » . اما 
الصلة بين اخلاق الفرد وبين المدينة (الدولة ) فراجع عنده الى ان المديئة 
انسان كبير . وني الانسان ثلاث قوى تقابل طبقات المدينة الثلاث : 
(۱) القوة العاقلة ‏ ويقابلها في المدينة نخبة السكان العاقلين من الفلاسفة 
وهم الحكام ٠.‏ 
(۲) الارادة ‏ ويقابلها في المدينة الحماة . 
(") الرغبة - ویقابلها عامة الشعب . 
للتوسع والمراجعة 
- جمهورية أفلاطون» نقلها الى العربية حتا خباز» القاهرة 1474م. 
- جمهورية أفلاطون» ترجمة نظلة الحكيم ومحسّدمظهر سعيد» القاهرة 
ر دار العارف ) 1458 م. سم 
- آفلاطون بالعربية » حرره ريشاردوس والزر » لندن (واربورغ) 
۲-- ۱۹۵۲ م . 
- محاورات آفلاطون ( ترجمة زكي نجيب محمود ) » القاهرة ( بلنة 
التأليف والترجمة والنشر ) . 
- آفلاطون » تأليف أحمد فؤاد الأهواني » القاهرة ( دار المعارف ) 
بلا تاريخ . 
- آفلاطون » تأليف عبد الرحمن بدوي » القاهرة ( مكتبة النهضة 
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المصر ية ) ۱۹4۶ م . 
- الثل العقلية الافلاطونية »> حققه عبد الر حمن بدوي 
(المعهد الفرنسي للاثار الشرقية ) ۱۹4۷ م. 
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3 القاهرة 


أرْظو 


اشتهر ارسطوطالیس" او ارسطو ( نحو ۳۲۲-۳۹۷ ق .م.) بأنه 
« حكيم اليونان » من أهل اسطاغيرا في ثراقية . وكان والده نيقوماخس طب 
فيثاغوري المذهب . ولا صار لأرسطو ثمانية” عشر عاماً اخل یتلقتی العلم 
على افلاطون » ومكث في ذلك عشرين عاماً . 

وبعد موت افلاطون ذهب ارسطو الى البلاط المقدوني واصبح (47م 
ق.م.) مودبة الاسكندر بن فيليبس” الذي اشتهر فيما بعد بالاسکندر 
المقدوني ( الكيير ) ذي القرنين . ولا اصبح الاسكندر ملكا (۳۳۹ ق .م . ) 
رجم ارسطو الى اسطاغيرا ثم ال اثينة وأسّس هناك دار التعليم المنسوبة الى 
الفلاسفة المشائين عون والي لم تعسر اکر من اي عش عاماً . 

وبعد موت الاسکندر وانقلاب الائینیین على القدونیین اتهم ارسطو 
بالإلحاد فانسحب الى اسطاغیرا كيلا یصیبّه ما اصاب سقراط ؛ وهنالك 
توفي بعد ذلك بقلیل . 

مقامه 

ارسطو فیلسوف الیونان غير منازع » واعظم" الفلاسفة بإطلاق . وکان 
آفلاطون یسمیه العقل” . وهو جماعة محیط وبحاثة" منظتم وهقيق اللاحظة 
من الطبقة الاولى ؛ واليه برجم الفضل" في تنظیم الفاسفة اليونانية وتفريع 
العلوم منها وتدوين فن المنطق مرتبً ومنظماً . وكان ابن رشد يسميه ,« الحكيم » 
او «الحكيم الاول ». وبرخغم اهتمام ارسطوطاليس بالناحية الدفيسة 
( الانسائية ) من الفلسفة » فان مجموع فلسفته منبي" على « اتفاق العلل الادية 
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ف العام الطبيعي ‏ . 

مؤ لفانسه 

لأرسطو في جميع العلوم كتب شريفة ( قبّمة ) عامة او خاصة منها : 

أ- سمع الكيان » ويتناول البادیء في الوجود كالعنصر والصورة 
والعدم والزمان والمكان والخلاء والملاء وما لا مباية له... وهو تمهيد الى 
درس الفلسفة . 

ب كتاب السماء والعالم -کتاب الكون والفساد ‏ كتاب الآثار السلوية . 

ج كتاب الحيوان --کتاب النبات ( منسوب إليه ) . 

د كتاب اللفس --کتاب اس والمحسوس . 

م كتاب ما يعد الطبيعة . 

و كتاب السياسة - کتاب الاخلاق . 

ز - الاورغانون في صناعة المنطق : وضع ارسطو هذه الصناعة حى 
سموه «العلم الاول » و « صاحب المنطق » ۰ ویهذا یسمیه الحاحظ في 
کتابه « امیوان » على الاخص . وقد قال آرسطو عن هذا الکتاب : 

« واما صناعة النطق وبناء السلوجسموس !١‏ فلم نجد لما في ما حلا 
اصلا متقدماً نبي عليه » لکنتا وفنا إلى ذلك بعد ابلسهد الشدید والتصّب 
الطویل . وهذه ااصناعة - وان كنا نحن ایتدعناها واخترناها - فقد حضتا 
جهتها ورممنا أصوها . » 

موجز فلسفته 

فلسفة" أرسطو تتتاول جمیم المعارف الانسانية الي كانت سائدة في زمنه ؛ 
وقد بلغ هو بتفکیره ذروة المبقرية البشرية واحاطت آراوه بأوسع مظاهر 
الوجود الطبيعي والدني . 

(۱) عتعاع531!0 النضية المنطقية المزلفة من المقدمتين واللتیجة . 
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كانت فلسفة افلاطون «متلى » خيالية تبحث في «کیف يحب ان یکون 
الوجود » ؛ اما فلسفة ارسطو فهي واقعية تعالج الوجود على ما هو عليه 
فعلا" . وکان افلاطون بری ان العالم الحقيقي هو عالم الصور المثلى ٠‏ اما عالمنا 
نحن فهو تقلید للعالم الطلق . ولکن ارسطو قال إن هناك عالاً واحداً هو عالثا 
الذي نعيش فيه › وهو العام استقيقي . 

۱- التطق . و الق * نحو التفكير البشري ». لكل لغة من اللغات 
مر خاص مقيئدة” به واعد‌ها وشواردها ‏ اما النفكير فهو بشري عام 

بين الشعوب كلها » وله «علم واحد » یضبطه ویقینده » ذلك هو المنطق . 
فالنطتی اذن ۳ غايته التمرن على التفكير ( الصحيح ) واكتشاف اللطأ 
في آراء الاخرین 

ليس أرسطو . مبتدع علم النطق ولكنه مدونه وداضعٍ قواعده ومنظمه › 
ولقد سماه اورغانون 8ههوع.0 أي الآلة او الأداة . ویجند ر بنا ان تعثرفة 
ان ارسطو ۸ يجعل المنطق دعلماً شکلیاً » لا علاقة بينه وبين بُحوثه » كما 
أصبح هذا العلم فيما بعد » بل جعل بين ١‏ شكل هذا العلم » وبين التفكير 
تسباً وصلة . فاذا قاد الشکل النطقي الى نتيجة لا يقبلها العقل' » اتبع' ارسطو 
ما اوجب العقل" وترك ما ادى اليه شكل المنطق . 

والأورغانون ثمانية ابواب . 

(أ) -المقولات ( قاطیخوریاس قهاءهوهاه1 وهي تدل على قوانين 
الفردات من المعقولات » وعلى الالفاظ . والقولات عشم ؛ فإذا آردنا 
ان تعرف شيئاً ما هو عرضناه علیها » فاذا عرّقناها فيه عرفناه » وهي : 

- الوجود (الادة : إنسان » بيت شجرة ). 

الکمية ( التحدید : حجمه » اتساعه » طوله ) . 

- النوع (وصفه : ازرق .. ) 

النسبة «اضافته الى غيره : اکبر من هذا » اجمل من تلك ) 

- الکان أين : في الدرسة » على الشارع ) 
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- الزمان (مى : الیوم » امس ) 
- الفعل ( العمل : يدرس » يفلح ) 
البناء ( وقوع الفعل عليه : ینقطع » يُضرب ) 
- الوضع ( يجلس » يستلقي ) 
الحالة ( لايس" ثيابه » متقلد رغه ) . 
رب ) - العبارة ( باريميتياس ) » وفيه قوانين الالفاظ المركتبة الي 
هي المعقولات المركبة من معقولين مفردین . 
رج) - یاس ( انالوطيقا الاولى ) للتمييز بين القياسات المشركة .. 
(د)- - البترهان ر انالوطیقا الثانية ) . وفيه القوانين الي مت تس با 
الاوقاديلٍ البرهانية وقوانين الأمور الي تلثم يها الفلسفة وکل ما تصير به 
أفعالها ام" واكمل وافضل . 
(ه)-المواضع الخدلية ( طوبيقا ) » وهي صناعة ابلحدل . 
(رو) - المحكمة هة (سوفضطيقا ) وفيها قوانين الاشياء يط 
عن الق وتخادع الم . 
رز) اللسطابة ( ريطوريقا ) » قوانين الطب والتأثير البلاغي . 
(ح)-الشعر ( فويطيقا ) » فن الشعر » للتأثير العاطفي الوجداني . 
ومن قواعد المنطق الاساسية : 
نظرية الانطباق : يستحيل ان تسب الصفة نفسها الى الشيء ذاتر ي 
وقت بعينه وألا نتسبها إليه » اي يستحيل” ان یکون" شي ء موجوداً ومعدوما 
( غير موجود) في وقت واسد . واذا زعم 7 زاعم " أن شيا ما موجود" 
ومعدوم مع فكلا الصفتين خطأ . 
الايجاب يقتضي سلب الضد : حينما يحكم الانسان على شيء ۰ اي 
حينما ينسب اليه صفة فان الصفة اللسوبة تنفي ضدها ضرورة . فاذا قالوا 
مثلا" : زید مریض » فاجم یتفون عله الصحة ضما وضرورة . 
ویتصل بالنطق « نظرية العرفة » : كيف یعرف الانسان الاشياء ؟ 
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يعتقد ارسطو ان ١‏ العرفة » انما تنتج" من « صلة التفکیر بالاراء » * 
من « الصلة بين هذه الاراء وین النتائج والادلة » » يعي : إذا وقعت حواس 
الانسان على شي ء فانه يكُشف صفات هذا الشيء : ماد ته » طوله » حجمه ‏ 
لونه الخ . بعدئد يتألف من هذه الافكار المختلفة «رآي بن هذا الشية 
( بيت ) مثلا” » . على ان هذا الرأي يكون في بادىء الأمر اقتناعاً شخصياً , 
فيجب على الانسان ان يقارن هذا الذي قال عنه إنه بيت بأمثاله من البيوت 
المعروفة ليرى إذا كانت النتائج الي وصل اليها بالتفكير مطابقة” للمعروف 
عن البيوث ؛ ثم يقيم الدليل على نتائجه ؟ 

۲ - الطبيعة . الطبيعة « مجموع الوجود المتعلق بالمادة والخاضع لاحركة » . 
والحركة في الوجود نوعان اولهما «الکون والفساد » اي تبدل الصور على 
المادة الواحدة ؛ وثاني نوعي الحركة « الانتفال المحسوس ». والحركة الي 
هي الانتقال المحسوس تاج الى مكان وزمان . فالمكان ضروري لحدوث 
الحركة » والزمان ضروري لقياس تلك الحركة . والمكان غير متناه من حيث 
الامتداد . والزمان كذلك غير متناه لا ني الأزل «الاضي ) ولا ني الأبد 
( المستقبل ) . وعلى هذا كان الوجود خالداً : كذلك كان وكذلك سیبقی بدا . 

والوجود مولف من عناصر خمسة : الأثير ومنه تتألف النجوم وما في 
السماء » ثم العناصر الاربعة ( الماء والحواء والتراب والنار ) » وهي الي تتشكل 
منها الاجسام على الارض . 

اما حركة العالم كله فهي إلدوران » » لآن الدوران انم أنواع الحركة . 
والألوهية تحرك العام من غير ان تتحرّك هي. والطبيعة تتحرك أبداً » تحركها 
«التفس » او قوة الحياة او النشاط الموجود في المادة » فتندفع المادة في تطور 
صعودي : من ابلماد إلى النبات إلى الحيوان ( البهم ) إلى الانسان . وعلامة 
التطور الصعودي تعدد مظاهر النشاط : فالنبات ليس فيه من مظاهر النشاط 
سوى النمو وما يتعلق به من التغذية والحضم والتمثيل ومن التکاثر ( وتسمى 
هذه القوة : « التفس النباتية » ) . واما الیوان ( البهيم ) ففيه فوق ما في 
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النبات الرکة" الارادية والانفعال کالتأثر والمياج والغضب وال جوع والعطش 
(وتسمی هذه القوة فيه « النفس الحيوانية »او البهيمية على الاصح ) . 
واما الانسان ففيه بالاضافة إلى ما في النبات وفي الحيران معا « التفكير » الذي 
هو مظهر التفس العاقلة او العقل (ویسمی ١‏ النفس الانسانية ٠‏ ) . 

والعقل في الانسان نوعان : «عقل نظري » يتناول التفكير المطلق في 
العلوم واستخراج القوانين ؛ ثم «عقل عملي » وهو الذي يستنبط به الانسان” 
الصناعات النافعة” وبمارسها » كالحدادة والنجارة ... 

(1)- الادة والعالم الواقع . يرى ارسطو ان مت عا حقيقياً واحداً هو 
العام الذي نعيش فيه . ان هذا العام غير كامل » وان كان في صورته الحاضرة 
على اتم ما يمكن ان يكون الآن » وهو ابدآ في تطور صعودي نحو الكمال . 

والعالم بمادته قديم : موجود منذ الازل » لم يكن مت زمن سابق عليه » 
ذلك لأننا لا نستطيع ان نبحث في هذا العالم إلا اذا افترضنا أن «المادة » 
كانت موجودة منذ الازل . : 

رب ) العلل والاسياب . ان جميع المظاهر الطبيعية في عالنا ما هي 
نتيجة أسباب مادية طبيعية رراجع فصل الفلسفة الماورائية ) . 

ری - فلك القمر . واعتقد أرسطو أن فلك القمر يقسم الوجود" قسمين 
غير متساویین ولا متشاببين . فما فوق فلك القمر ( السماء ) أرحب فضاء » 
وهو لا متناه » وهو علم الكمال لا کون فيه ولا فساد . واما ما دون فلك 
القمر فهو الارض الي نعيش عليها » وهي بكل ما فيها محدودة خاضعة 
للكون والفساد والتبدل » وبالتالي للنقص . 

۳ - الفاسفة الماورائية . الفلسفة الماورائية هي فلسفة ما وراء الطبيعة » او 
ما بعد الطبيعة » وهي الي سماها ارسطو نفسه « الفلسفة الاولى » اوانطولوقا . 
اما امم « ما وراء الطبيعة » او و ما بعد الطبيعة » فجاء بطريقة عرفية بحت : 
حيئما رتبت فلسفة ارسطو وقع فصل « الفلسفة الاولى » وراء فصل « الطبيعة » 
فاكتسب اسمه من الثرتیب الشکلي لفلسفة ارسطو لا من حقائق موضوعه . 
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على انه قد اتفق ايضاً ان تتناول الفلسفة الاورائية « مبادىء الوجود الطلقة 
كالصورة والادة والعلل والزمان والمكان »» مما لا يقع تحت الحس 
مباشرة » بل هو وراء الحس ايضاً . 

واذا نحن أنعمنا النظر في فلسفة ما وراء الطبيعة وجدناها تتناول شین 
عظيمين : تتناول مبادىء الوجود » وتتناول البحث في الالوهية خاصة . 

رآ )اما القسم الاول الذي تتناوله الفلسفة الماورائية » فهو «مبادىء 
الوجود » وهو ني الحقيقة « الفلسفة » على وجه الحصر . هذه البادیء اريعة : 
الصورة والاد ة والسبب الحرلك والغاية . وكان الفلاسفة الطبيعيون قد تكلموا 
على المادة فقط » وفصل افلاطون القول في المُثّل . اما الذي استخرج هذه 
البادیء وعابلها معابلة موضوعية أساسية فهو أرسطو . إن أفلاطون في 
الحقيقة قد منع الصلة بين عام الثل وعام الواقع » وفصل بين الڻيء وبين 
صورته المثلى التي في اللا الأعلى . اما ارسطو فنظر الى الاجسام ابلزئية على أنها 
هي الوجودة فعلا" » وأن العرفة تتعلق قبل كل شيء بهذه الاجسام ابلزئية . 

فالوجود الجقيقي عند ارسطو هو الشيء نفسه كما هو في عالنا » لا 
صورته الخلى العامة في الملا الأعلى على ما رأى افلاطون . 

واقدم اشكال الوجود عند ارسطو « اميولي » او المادة الاولى. هذه 
الميولى أزلية ليس لها بدء » وليس مت زمان سابق على وجودها . على انما 
في شكلها الأزلي الأول كانت فوضى لا « صورة خاصة" » دا : لقد كان 
الوجود اللامتناهي مملوءاً بها . 

ثم احذت هذه الميولي تتطور : فتنوعت وبدأت تظهر فيها صور بدائية 
لم تكن بعد متحيزة في مكان ولكنها كانت على كل حال متميزة" بذائهاء 
فنشأت العناصر اذا جاز التعبير . في هذا الطور اصبحت افيولي او الماد ة 
الاولى «مادة ثانية » او «الادة ». 

وبعدئذ اخذت هذه الادة الثانية تتطور وتتلبتس وصور خاصة و» 


۱۱۳ تاريخ الفكر المربني ط ۲ (۸) 


فنشأت الاجسام الي آصبح کل واحد منها متحیزاً في مکان خاص ومتميزاً 
من کل ما عداه حجمه وماهیته . وهکذا نجد ان الصور متأخرة عند ارسطو 
عن الادة ( مخلاف ما قاله افلاطون ) وان بدء ظهور الصور ثي الادة اما 
هو بده تطورها من الفوضی الى ما هي عليه البوم فعلا"؛ في طریقها نحو الكمال . 

اما الحركة فلا تفهم ‏ من الناحية الفلسفية الحض - إلا بالاضافة الى 
الادة والصورة . ان الحركة لا عکن ان تحدث مجردة من الادة » بل يجب 
ان تکون عندنا « حركة في مادة » او مادة تتحرك » . ان هنالك في الادة 
نفسها «ابکاناً » اتطور بالانتقال من صورة الى صورة أرقى ۰ فجمیع 
الصور اذن موجودة في المادة بالقوة اي ان في الادة استعداداًلقبول جمیع 
الصور - ففي انلشب مثلا” تکمن صورة نز انة والطاولة والقنعند والعتمود 
والمشدوق ) فاذا انا عل الاد صورة” ما » فصتعننا مثلا" صندوة 
من انلشب ء فان صورة الصندوق التي كانت كامنة في انلشب من قبل قد 
نحققت واصبحت صورة بالفعل : وان خروج صورة الصندوق في الحشب 

من القوة الى الفعل هو الظهر الأول لاحركة » . فالاستعداد لاحركة في الادة 


اه ص ص صما ار 


نحسن أن نسميه اذن « الشاط ». 

يقول ارسطو : «ان كل خروج من القوة الى الفعل محتاج إلى محرله 
بالفعل » » فاذا كان لكل جسم عفرده محرك › یجب ان بکون هذا ۷ امل 
جملته محرك ایضاً . ولکن المحركين متلفان : ان حركة” کل" جسم منبعثة” 
منه نفسه » فهي اذن قاصرة عليه دون غيره . اما المحرك الذي محر العام 
كله فیجب ان یکون شرکاً عضا وفعلا مطلقاً كله » لأنه لو كان متصلا" 
بماد ةر لكان محركا بالقوة ولکان بالتالي ناقصاً . 

ولكن بما ان هذا الحرك «مفارق” لامادة » (غير متصل عادة ولا بعکن 
ان يتصل با ) فهو صورة مطلقة » وعا اله صورة مطلقة بريثة من الادة 
فهو اذن بري» من التکتر والتنوع ( اللذين هما من صفات التلبس بالمادة ) 
انه بسيط » ولکن" له « نشاطاً » ذاتيآ واحداً : انه يعلقل فقط . وهو في 
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ذلك يعقل ذانه . وهو يحرك العام بعقله من غير ان يتحرك هو او يجهك . 
إنه لا يتحرك » إذ ليس له خارج ذاته غاية بتحرك اليها » بل هو الغاية 
( القصوی الطلقة ) الي يتشوق کل شيء اليها ويتحرك نحوها وهو بنجذب 
الى الكمال » كما بتعلق كل عاشق ععشوقه ويسعى الى الوصول اليه . 

وهكذا يجب ان نفهم «الله » (أو «الالوهية ؛ على الاصح) عند 
ارسطو على انه « محرك هذا العالم » ۰ وانه الباعث اللخالد على حركة ۳ 
نفسه . اما العالم نفسه فقد كان دام موجوداً وان ينعدم » وهو يتحرك ابد 
صعوداً للتطور نحو الكمال . 

رب ) - والناحية الثانية في فلسفة أرسطو الاورائية هي ١‏ الالوهية » : 
عیل ارسطو الى القول بنوع من الوّحدانية الشاملة » ولكنه لا مالف قوءه 
اليونانيين في القول بالارواح ١‏ الالمية » التعددة » إلا انه يوافق سقراط في 
تنزيه تلك الاللة المتعددة عن صفات البشر . 

وكذلك يرى ارسطو ان امان التاس بالالحة برجم الى التأثير العظيم الذي 
يا رکه في نفوسهم عظم العالم وجماله وقوانينه المحكمة . ولقد اعتقد البشر 
دائماً في كل عصر وني كل امة وني كل طور من أطوار الانسانية بقوة عظيمة 
مقتدرة قاهرة فوقهمء هي «الله ». هذا هوه الدليل الو جداني » على وجود 
الله عنده . 


4 - السياسة . الانسان محتاج الى غيره من البشر لكي یلم" بالتعاون 
معهم غاياته العملية” اي الحياة » ولا يبككّغه هذه الغايات الا « الدولة ۰ . 
وهكذا فَرضت الطبيعة على الانسان ان يكون مدني ( مضطراً الى الاجتماع 
مع غيره للتعاون على تكاليف الياة ). فكان الاجتماع الاول في التاريخ 
والأسرة » » فالأب رأس البيت وهو المشرف على شؤونه لأنه صاحب العقل 
والتدبير . اما المرأة فعملها يقتصر على تربية الاولاد والعناية بالمأزل ( يلاف 
رأي افلاطون ) . واذا اتسعت الاسرة اصبحت قرية ؛ واذا اجتمعت القرى 
كانت المدينة (الدولة) . وأر سطو کأفلاطون يجيز الرقيق على ألا یکون يونانياً 
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اما احسن اشكال المديئة فالشكل الذي يتيح اكبر الخير المجموع والفرد ٠‏ دء 
وفيما عدا ذلك فالملكية والارستوقراطية والبولوتيا روهو شكل مزیج .من 
سيطرة الوجهاء والعامة ) سواء . على ان الشكل الاستبدادي (تیرانیس) او 
الاوليغارقي (سيادة الوجهاء ) او الديمقراطي (سيادة العامة ) انما هو تشويه 
الحكم الصالح ؛ ولا ريب ني ان الاستيداد هو اسوأ هذه الاشكال الشوهة . 
على ان صلاح الحكم او فساده لا یعرف من الاسم الذي يطلقه الاکم" 
على شکل حکمه ؛ ۰ بل على الغاية الي اول الوصول اليها في حکمه : فاذا 
قصد من حکمه النفع” العام فحکمه صالح » وإذا استغل حکمه لمصالحه 
الشخصية فان حکمه سيء فاسد مهما أطلق عليه من الاسماء . 

۵ - الاخلاق . . پرمي الانسان من سلوکه الى ان حقق شرا ران يعمل 
ع ذا قيمة ) . والاخلاق توعان : 

رگ بعض سلوك الانسان و اسطة لتحقيق اللمير » تلك هي الفضائل 
الي هي وسط بين تقبضین أو نقيصتين > وهي الاحلاق الي يحتاج اليها 
الانسان" في الجتمع » فالانسان حيو ان مدني . ان كل ميل في الانسان لا 
رممكن ان يكون خيرا كانه او شرا كله » 5 ان الاعمال الصادرة عن هذى 
لیول ليست خيراً في نفسها ولا شرآ في نفسها . ان الافراط في اللير ضر 
فان کمرة الغذاء 7 نسي ء الى الصحة مثل" قلته . وحن لا تسمی il‏ 
لأننا نطلب اللذة » بل لأننا نسرف في الاننماس فیها . 

هذا النوع من الفضائل الخلقية كسب اكتصابا وتقنوى بالعادة والممارسة 
والتربية . 

رب ) الفضائل العقاية هي الفضائل المقصودة لنفسها وهي الي تودي 
الى السعادة » لامها تتصندر عن المقل » وترمي إما إلى « الوصول » إلى الحقيقة 
او ال « التمييز بين اخسن , والقببح » من الناحية النظرية فقط . ان القضائل 
العقاية تستمد" قیمتها من آمررن : انها تعبر عن حياة الفرد الشخصية من غير 
اهتمام عا يفراضه عليه التعايش مس الآخرين . ثم ان فيالعقل ٠‏ جزم الا » . 
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فإذا أطاع الفرد عقله شعر بقيمة تلك النعمة الآهية فتزيد” حینتذر سعادته . 

والفضائل كلها تخضع للإرادة والاختيار » وتزيد قيمتها بنسبة ما فيها 
من دینك" العاملين . إن في الانسان «نتزوعاً » (شوقاً ورغية ) الى بعض 
الاعمال دون بعض ٠‏ فالفضيلة اذن ان تعمل نحن العمل الذي نیع اله 
(نعرف اننا غيل اليه ) . فاذا وجدنا هذا الزوع في انفستا وجب ان تقدرم 
على تحفيقه غتارین (لا مفنطرين بعامل خارجي او بتقليد ) » وحیتذ تکون 
اعمالنا اعمالا” إنسانية على مقتضى العقل وال الکرم . 

على ان مت اعمالا" يعملها الانسان تحت تأثير الحوف الشديد ؛ فاذا كان 
الانسان يأتي بذلك ذنباً صغيراً ولكن یتلافی خطراً عظيماً فهو معذور ‏ واما 
إذا كان يأتي بذلك ذباً جسیما لیتلافی خطراً يسيراً فهو غير معذور . 
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۱۱4۸ 


النامبت ال 


تتصد بالمذاهب المغلّبة تلك ‏ الذاهب الفلسفية» الي نشأت في مدی 
تسعمائة عام ۰ منذ القرن الرابع قبل الیلاد الى القرن السادس بعد 
الميلاد. ونقصد بكلمة «مغلبة »» على الحصوص » ان هله المذاهب 
غلبت على امرها وم يبسح لها ان تشتهر » إما لأن تاليفها لم تصل الا 
او لن رجاها لم يكونوا من جر قراط وافلاطون" وارسطوء او لگن 
رجاها لم يبتكروا شيئ بل قصروا همهم على التوسع في بعض المشاكل 
الي أثارها سقراط وافلاطون وارسطو » وهذا هو الارجح . 

تمتاز اللاهب الغلبة كلها بأمور : 

(1)-التلفيق » اي "الجمع بين مذاهب عنتلفة. . 

(ب )-الاقتصار . قد يقتصر مذهب على نقطة معينة او هم بها اهتماماً 
خاصاً » كالاخلاق مثلا . ولم يكن هذا الاقتصار عنم من التلفيق » فقد 
يجمع الذهب الواحد رأيه في الاخلاق مثلا” من مذاهب متقلمة جمة . 

(ج) غلب في هذه المذاهب الاهتمام بالانسان على الاهتمام بالطبيعة . 

(د)- سي بحث الاخلاق في هذه المذاهب على السعادة الفردية الناشئة 
من الوازنة بين الفرح والترح (اللذة والالم) . 

وني هذا الدور بدأت الشروح على کتب أرسطو. فقد "عي نفر من 
الفکرین بالتعليق على کتب هذا الفيلسوف العظم تفهيما وتمثيلا وزيادة وتقلیدا ‏ 

من أقدم أصحاب المذاهب المغلبة آل سقراط (أتباع سقراط ) . 
ورأس هولاء أقليدس الماغاري ( 4۵۰ - ۳۸۰ ق.م. ) » وهو غير اقليدس 


۱۹ 


الاسكندري صاحب کتاب المندسة الشهور . درس أقليدس هذا على برمینیدسر 
وزینون وسقراط : ومزج بين المذهب الايلي ( القائل بأن الوجود الواحد 
غير متبدل ) وبين الاشلاق عند سقراط ‏ فقال : « ان الوجود واحد هو 
الخير ٠‏ ؛ وسمی ذلك اسماء مختلفة : سماه مرة «الرأي » ومرة «الله » 
ومرة «العقل » . فالوجود الحقيقي اذن هو الخير ۰ ویقابله العدم . وقد 
استعان اقلیدس ومن تبعه من شیعته بالحدل السفسطاني على نصرة رأيهم . 

ومنهم أنطسثانس الائيي ( ۲۹۵-444 ق . م .) تلميذ غورجیاس 
وسقراط وموسس الذهب الكلبي البني على اطراح الفرائض الفترضة في 
الدن بالحتجة القائلة : اذا جاز فعل" الأمر ني موضع جاز فعله في جميع 
المواضع . ولذلك كان أتباع هذا المذهب يأتون أعمالهم كلها جنهن را کالکلاب » 
ومن هنا جاء اسم مذه 

ومن آراء انطسثانس أن نمت فضيلة” واحدة هي والخير و وهي فضيلة 
قابلة للتعليم . اما السعادة فليست ضرورية . واما السرور (الفرح » الالتذاذ) 
فهو شر. وان الفاضل الوحيد هو الحكيم . 

ومن اشهر اتباع هذا المذهب ذيوجانس ( ۲۲۳-4۱۳ ق . م . ) الذي 
بالغ في التقشف والاستهانة بالناس » ثم كان على آرائه ممسحة اشتراكية اخذها 
في الاغلب من فيثاغوراس فقال بشیوع النساء والأولاد وبابطال الزواج › 
ثم جعل التمتع مبنياً على الاتفاق بين الرجل والمرأة . 

ومنهم آیضاً أرسطئوس (ه 4#‏ #008 ق.م.) صاحب المذهب 
القورينائي الذي كان يقول : لسنا على ثقة إلا من سنا الشخصي . آما السعادة 
فهي في اللذة الامجاية العاجلة الحاضرة . 

ومن المذاهب الغلبة مذهب قدماء الشنائین ‏ أتباع أفلاطون ) » سمتوا 
مشائين لأمهم كانوا يعمو الناس وهم عشون كيما يرتاضضٌ البدن” مس رياضة 
النفس . ویسمی هولاء آیضاً الأقاذميين أو أهل أقاذميا أو مشائي أقاذميا 3 . 

(۱) أتائميا : الدرمة الي كان يعلم فيها آفلاطرن , - آفام أفلاطرن مدرسته في بستان سم 
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وتمتاز فلسفة هولاء بابلدل النظتم على طريقة آفلاطون : وبالقول بالذة 
وأنپا ای رکله . . وقد جمع بعضهم بين ١‏ المثل الافلاطونبة » والعدد الفيثاغوري. 

هنالك الشامون باطلاق ( أتباع أرسطو ) » وقد اهتموا بما وراء 
الطبيعة وبالطبيعة والتاریخ وآداب السلوك العامة . 

واشهر المشائين عند العرب ثاوفرسطس الحكيم اليوناني » وهو تلميذ 
ارسطو روابن اخیه . وقد خن ارسطو على دار اتعلیم بعد وفاته وأدارها 
منذ توي ارسطو ( ۲۲۲ ق. ٠ ٠‏ ) الى ان توي هوء نحو خمستر وثلاثين عاما . 
واوفرسطس شارح لکتب آرسطو ومولف ایضاً تناولت كتبه جمیع أوبجه 
الفلسفة » وقد كان ذا براعة حاصة في علم النبات كما كان ثاقب النظر في 
أحوال الناس كما تدل" نظریانه في الأخلاق . وکانت له كتب قيّمة في التار ج 
عامة وتاريخ الدين خاصة . وأكثر آرائه تتجه اتجاهاً أرسطوطاليسياً ؛ فمن 
هذه الاراء أن.الالوهية لا تتحرك : لا تتغير ولا تبدل » لا في انات رلا 
في شبه الافعال . 

ومن تلاميل ارسطو الشائین ايضاً اوذيموس ؛ ومع انه اقل من ثاوفرسطس 
شهرة عند العرب خاصة فقد كان اكثر اخلاصاً لآراء استاذه . على ان اكثر 
تعلقه كان بالامیات » بينما تعلق اوفرسطس كان بالطبيعيات . 


= يقع ال الكال الغربي من مديئة أثيئة وينسب الى رجل اسمه أقاذموس » ولاك عرف هذا 
البستان ببستان قاذ موس ( أقاذميا » أقائميا ) . 


لفق 


التضوالهلایت 
واخطاطالزکرالبونافا 


العصر اللاي هو العصر الذي تلا حملة" الاسکندر القدوئي على الشرق 
ر ۳۲۳-۳۳۵ ق . م. ) ثم امتد" ثلاثة” قرون إلى نحو ظهور النصرائية . 
في هذا العصر انتشرت الثقافة اليونانية في الشرق ثم تأثترت هي بدورها بالثقافة 
. الشرقية . 

3 تات فترة غاض فيها الازدهار وتقلص عدد السکتّان وكثر الضیق 
والشقاء فقل" احتفال الناس بالل العلبا وفعتدت الاعتقادات الدينية 
سيطرتها على ابلماهیر فأحب الفکترون أن یجدوا ملجأ من شقاء هذه 
الحياة فانصرفوا الى نوع هين من التفلسف ليَحيًا في نظريّاتهم حياة” 
تب عنهم وطأة ذلك الشقاء . لقد أصبح اهتمام المفكثرين بابحانب العمل 
من الفاسفة الخالصة ليعرّوا به أنفسهم لا لیصلوا الى المقيقة : عجتروا عن 
أن يجعلوا الفلسفة” مقیاساً للسلوك الانساني فحاولوا ان يجعلوا من السلوك 
الانساني الراهن في زمنهم مقیاساً وستدآ لنظریانهم الفلسفية . 

في هذه الفئرة نفسها تقهقر التفکیر اليوناني ونشأت المذاهب التناقضة ثم 
اكتسبت خصائص قريبة من حصائص المذاهب المغلبة ٠‏ 

رگ التنازع بين أصحاب تلك المذاهب . 

رب ) التلفیق بين الاراء الستعارة من الذاهب السابقة . 
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زج) إبراز العنصر النسي والاقتصار في الدرجة الاول على الاخلاق . 

رد) بث الفلسفة في ابلسمهور الذي كان یه بالحدل وبالبحث النظري - 
ذلك ابلمهور الذي فد الثقة ببفسه للحكم على الأمور فاخد ميل إلى آن" 
" یعرف آراء الآخرين في تلك الأمور . 

من المذاهب المتناقضة في صدر العصر الخلااني المذهب الرواتي الذي أسّسه 
زینون القبرمي رت ۲۱۳ ق. م ) - تمبيزآ له من زینون الايلي ز ص۷۵  )‏ 
والذي اتخذ اسمه من رواق هيكل أثينة حيث كان زینون يعم الفلسفة . 

يرى الرواقيون أن اللير هو السعادة » وأن الانسان يبلغ السعادة من 
طريق الفضيلة . اما الفضيلة نفسسها فهي نتاج الارادة المعتمدة على العقل » 
لذلك ليس لعمل المجنون قيمة ولو كان ذلك العمل صواباً . ومن الفضيلة 
واحتمال” » المشاق” في سبيل الوصول الى انلبر وتحقيقه . 

وقال الرواقيون إن جميع الناس سواء : العبيد” والاحرار » واليونانيون 
والبرابرة . اما الحر الحقيقي فهو الحكيم » : إنه غي سعيد » وهو ملك 
حقيقي ارقی من ساثر البشر » بل بشبه الاهة » ورعا کان فوقهم لانه حتمل 
الکاره ویصبر علیها . 

والرواقبون مادپون يرون ان العارف جمیعها حسية (تعرف من 
طریق الحس ) . 

ومن هذه المذاهب مذهب أصحاب اللذ ة الذي آسسه آفیخورس (۳۶۱- 
۰ ق .م . ) وكان يرى أن الغرض القصود إليه من دراسة الفلسةة هو 
اللذة التابعة لمعرفتها . 

ويرى أفيغورس أن النفس اذا عملت حيرا ورد" عليها سرور وفرح ؛ 
واذا ملت شرا ورد عليها حزن وترح » واغا يكثر سرور كل نفس بالانفس 
الأخرى ( بالاجتماع بها ) . 

بى افيغورس فلسفته على « اللذة وأثامها » (الأثام بفتح الحمزة : العقاب 
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على الذنب ) . ان افیغورس يدعو الى تطلب اللذة الحسية بجميع انواسه . 
اذ لا خير مطلقاً ولا شر مطلقاً في اللذات » وإنما الشر في كل شيء هو الانغماس 
فيه حى یمود الاسراف بالضرر على المتلذذ ۲۳ . فعلی الانسان اذا طلب 
لذة ان يوازن اولا" بين السعادة العاجلة الي سينالها وبين الأثام المتأعمر الذي 
سيناله » فاذا وجد السعادة فوق الأثام مضى في رغيته في اللذة . 

فالاخلاق تقوم عند افیفورس اذن على الوازنة بين مقدار ما تنج الرغبة 

من اللذة ومن ن الالم » فالسعادة عنده ان ينال الانسان” باعماله اعظم” مقدار 

من اللذة مم اقل" مقدار من الالم . والذي يحمل على السعادة ان يعيش الرء 
عيشة هادئة مطمئنة ؛ فدوام الاطمئنان «سرور ٠٠‏ وانقطاع الاطمثنان 
و . وعلى هذا يسعى المرء الى ان يتمتع بالاطمئنان في الحياة قدر الامكان » 
ولذلك يحب عليه ان يرك الرّواج والاشتفال باعمال الحكومة وبالاسال 
الاجتماعية » ذلك لأن هذه تزيد التكاليف على الانسان وتقطع عليه اطمئنانه . 

والفضيلة الاساسية عند افيغورس هي «الرأي الصواب » ۰ ومنها تتفرع 
سائر الفضائل . وليس الفاضل” من بحظی باللذة » واعا هو ذلك الذي 
بسحسن السلوك ني السعي الى اللذة . ان الفضيلة وسيلة الى السعادة » والسعادة 
فوق اللذة . 

وافيغورس قليل الاحتفال بالآلمة لأنها لا تضر ولا تتفع » ولكنه حار مها 
ما ماذج مثلى للبشر (لها صفات يحسن بالبشر ان يعوا الى التخلّق بها ) . 

ومن هذه المذاهب أيضاً مذهب آصحاب اش" > وهم شيعة فورون 
Pyrrhon‏ ( نحو ۲۷۱-۰ ق.م. . ) الذين ينكرون القائق . 

حلق هذا الذهب كثرة” التناقض بين الذاهب السائدة يومذاك . من جل 
ذلك قال أصحاب الشك بأن الحواس” والعقل عاجزة عن ادراك الحقائق 
وخصوصاً فیما یتعلق بالاخرة وبالفرق بين لیر والشر . بل لقد دنو 
وقالوا إن من دواعي الاطمتتان النفس ألا" يصدرٌ الانسان حکماً على 


(۱) راجع رأي أرسطو » قوق » ص۰۱۱ 
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شيء ولا يبدي رأياً خاصاً . ثم بالغوا فقالوا ان جميع التناقضات » سوی 
السلوك الحسن » متمائلة . آما الاطمثنان (السعادة ) فان الانسان یستطیع 
الوصول اليه اذا تبع ما تعوّده من غير ان بحاول هو نفسه أن یتصل" ای الحقيقة . 

ومن أعقاب المذاهب المتناقضة مذهب التخير . 

أدرك أصحاب هذا المذهب اختلاف المذاهب السابقة على أيامهم فأرادوا 
أن بأخذوا من کل" مذهب أحسن ما فيه ويصطنعوا مسلكا علا صالحاً في 
الحياة والتفكير . وكان اعظم" من مثّل هذا الاتجاه في التفكير اللحطيب 
الروماني الشهور شيشرون (5١١1ب"؛‏ ق.م.). 

ولا جاءت النصرانية ثم انتقلت الى بلاد اليونان زاد ابتعاد الفکر اليوناني 
عن منهاج البحث المجرد وعن الفلسفة الحالصة . 


للتوسع والمطالعصة 
الفلسفة الرواقية » تأليف عثمان أمين » القاهرة ( مكتبة النهضة ) 
۹ م. 
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التضرنة والزقبا لاسکذ رای 


كان القرن” الثاني قبل“ الميلاد عصراً مضطرباً في تاريخ الرومان : كان ملا 
بالئزاع الداخلي بين أنصار الحكم الحمهوري السائد وبين أنصار الحكم 
الفردي الذي كان يحد طريقه الى نفوس الرومانيين شیثاً فشبثاً . ولقد قضى 
الرومان قرناً من الثورات والفتن والاغتيالات قبل أن يستطيع أكتافيان 
أغسطوس (۳؛ ق E‏ م ) أن يجمع السلطة في يديه وأن يكو کل 
أثر للجمهورية الرومانية ثم يتقضي على مجلس الشیرخ الذي كان يضفي على 
الحكم الروماني صبغة” من الشورى . 

وکذلك اشتد” الا اع منذ مطلع القرن الثاني قبل الميلاد بين التقاليد الرومانية 
وبين الفلسفة اليونانية الوافدة من أثينة إلى رومية . 

كان الر ومان قليلي الیل الى التفكير النظري » وكان الذي يجمع بينهم 
تقاليد” من الياة العملية من الدين والبىَ والوطنية . أما الدين فكان آغلب على 
عواطفهم منه على عقوشم » وكانت فائدتنه عندهم ف التراص”" الاجتماعي 
والسيامي الذي كان يجمعهم . وأما البر » وهو الطاعة لقبیل » فکان أساس 
الأسرة حى جاء في أقوالحم الأثورة : طاعة الابوين أساس الفضائل . وكذلك 
كان للوطنية آثرها البالغ فيهم » فإن الوطن كان الاب ابلامع للرومانيين . 

کان أبلغ المذاهب الفلسفية اثر في حياة الرومانین المذهب الأفيغوري 
والذهب الرواتي » وكان المذهب الافيغوري أسبق” ني الانتشار لأن اتجاه هذا 
الذهب نحو طلب اللدة ونحو المسالمة ساعد الرومانیین على شيء من الاطمثنان 
النفسي في عصر كثير الاضطراب : كما خفدّف عنهم شيا من وطأة الدين 
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ومن رهية الوت . ولکن ذلك جعل التقاليد الرومانية تضعف كيرا . 

وسن أن نشیر إلى أن المذهب الافيغوري قد اکتسب في البيئة الرومانية 
طابعاً أكثر مادية » فكان تعلق الرومانيين بظاهر دعوته الى اللة أكثر 
من ادراكهم لقيقة ما رمى إليه ذلك المذهب من الاعتیار العاقل بعد الموازنة 
بين السلوك الانساني وبين ما بعشب ذلك السلوك » في كل مرة » من مقدار 
اللذة أو مقدار الأ رراجع ۱۲4-۱۲۳ ). 

ومنل نحو ۱۵۰ ق. م. بدأ المذهب الروافي بالشیوع بين الرومانیین وبالغلبة . 
ومع أن هذا المذهب أقل” صلة" بالواقع الانساني » فقد كان أوثق صل" بالتقاليد 
الرومانية لانه أكثر تمسكاً بالبادیء وأقل اجتفال" بالميول العارضة . ومع 
شيوع المذهب الرواي قويت النزعة” الدينية » وحصوصاً في عصر أغسطوس » 
ثم امتزجت بحياة الرومانيين السياسية . 

في هذه الاثناء كان الرومان قد اضافوا إلى امبراطوريتهم » ومند أيام 
يوليوس قيصر 44--1١1(‏ ق . م . ) » معظم آسية الصغرى وسورية . وقبل 
أن یتوفی أغسطوس كانت مصر كلها وقسم من فلسطين قد أضيفا الى 
الامبر طورية» فكان من الطبيعي أن تنتقل ثقافة الرومانيين الى سكتان الامبرطورية 
وأن ينتقل جانب من ثقافة الامبرطورية الى حياة الرومانيين . 

وبعد أغسطوس جاء طيباريوس الاول ( ۳۷-۱4 م ) ؛ وكان حاكمآ 
قديراً حازماً مع كثير من القسوة وسوء الظن بالرعية . أهمل طیباریوس 
مجلس الشيوخ الذي كان قد أصبح اسما لغير مسمتی » واحتقر النبلاء المرائين 
الذين كانوا يغدقون عليه ألفاظ الدیح في حضرته ثم يدبترون عليه الوامرات . 


۾“ 


وكذلك احتقر جمهور العامة » ولکته أراد أن يدفع عن نفسه شرهم وشر 
النبلاء من ورانیم فأسرف في انفاق الأموال على اللاهي ليشغلهم بها » 
ينما كان يقر ني الانفاق على مصالح الدولة . ولا عظم کره أهلر روميةة 
له وآتشت عليه الحيبة والمصائب في حياته الخاصة هجر رومية وابتی عدداً 
من القصور في جزيرة كابري وعاش فيها عيشة ملك شرفي مرف الى أن 


۱۳۷ 


وافاه أجله في عام ۳۷ م. 

وف أيام أكتافيان أغسطوس ولد عيسى بن مریم ۲۷ في بلدق بيت لحمو 
من أرض فاَسْطين . ولا بلغ عيسى من العمر ثلاثين سنة أو نحوها جعل يعظ 
قومّه العير انیین باللغة الآرامية اللي كانت قد نشأت من العبرانية والبابلية في 
أثناء السبي البابلي ۰۳ ويدعوهم الى الزهد والمحبة وطاعة ملوك الرومان 
ويحضهم على هجر النظام الاجتماعي الذي كانوا يعيشون فيه والذي أصبح لا 
بأثلف مم متطتبات العصر. وستخط عليه قومه وشكوه الى بیلاطیس 
البسنطي حاكم بلاد فلسطين من قبل الامبر طور طيباريوس . ويبدو أن بيلاطيس 
أراد أن ینف وجوه القوم فحكم على عيسى بالقتل . 


عيسى بن مرم ي الاسلام والنصرانية 

عيسى بن مریم ي الاسلام كلمة” الله ألقاها الى مريم فجاءت به من غير 
أن عسّها رجل » وكان ذلك إيذاناً من الله بأن عيسى سيكون نبي رسولا . 
ولا بلغ عیسی أشداه بعثه الله رسولا" الى بي اسرائيل وأنزل عليه الانجيل . 
ولكن بي اسرائيل انقسموا في شأنه قسمين : قسمآ فرط في اتباعه فعبده 
وأمّه من دون الله » وقسماً غيظ بدعوته وأراد أن يقتله أو يصلبه . ولكن 
الله نجنا رسوله ورفعه اليه وم بعکتن منه أعداءه . غير أن النصارى فيما بعد 
بد"لوا الانجيل"'' الذي أوحي به الى عيسى » ثم فنّقد هذا الانجيل مرة واحدة . 


(۱) تواضم الزرشون على أن يجملوا مولد عيمى يدها قوم انرب ؛ والواقع أن عيمى 
ولد في العام الرابع من هلا التقويم . 

0( راجع » فوق » ص 4۳ . 

(۱) في العقيدة الاسلامبة أن موسى وعيمى بیان مثل محمد صل الله عليهم » و أن التوراة 
الي نزلت على مومى والإنجيل الني لزل على عیمی قد رفعا » أي ضاعا ونسيا . أما التوراة 
والإنجيل الذان ها بأيدي الناس فان مبدلات ( أي من وضع البشر بعد زمن مومى وبعد زمن 
عيسى عليها السلام ) . والنصارى أنفسهم لا يقولون إن الإنجيل كان وحياً من الله لمیمی » 
و لكنهم يقولون إن نفر؟ كثيرين من حواري میمی ( تلامیذه الملازمين له ) کتبوا حسياة میس 
( بوحي من عيمى المسيح ) . ثم اتير من هذه الأناجيل أر بعة هي الممعمدة عند التصاری البوم »= 


۱۳۸ 


آما رأي النصرانية فأحب أن آعده من کتاب « أصول الفلسفة العرييةم 
للاب بوحتا قمير ۲ . وأنا آنقل هذا الکلام تقربر؟ لراي صاحبه » قال 
الأب بوحتا قمیر (رص ۱۷) : 

+ ولد یسوع في بيت لحم وعاش حداننشه وشبابه في شبه خلوة 
في الناصرة » ثم حرج فجاة ‏ الى اللاس بتجول في الیل والبهودية *) 
يدعو الناس الى التوبة ویعلمهم طریق الحلاص . وظل ینذر وییشر نحو 
ثلاث سین حى أحفظ ٠“‏ عليه بي قومه فصلبوه على خشبة. وکان أثناء ۱*» 
ذلك یمیش ككل الاس : يأكل وشرب» عشي في الأسواق» ویعلم الناس. 

«علی أن يسوع لم یولد ککل" الناس » فقد ولد من عذراء وبشر به 
ملاك . ثم هو قد أتى المعجزات : أسمع الصم وأنطق الببكثم » أقام الموتى » 
وقام هو نفسه من الوت . وهو الى ذلك یتخ صفات الله : هو رب داوود » 
وله سلطان أن يغفر الخطايا » . 

ويصئ الاب قمير « الله » على مذهب النصاری فيقول ( ص۱۵ -15). 

« الله واحد » خالق السماوات والارض من لا شيء » عالم » قادر » 
عادل » تام" 

وهذا الآله الواحد هو آب » وان » وروح قدس ... الاب في الاين » 
والابن في الاب . وکل“ ما هو للآب هو لابن » ومن رأى الابن فقد رأى 
الاب .... » 


- وهي « مجموعة أعمال المسيح وأقواله وصلت إلينا بأريع روايات وضمها مى ویوحنا - وها 
من الرسل ( أي من الرسل الذين أرسلهم عيسى المسيح التبشير بالنصر ائية ) -- و لوقا ومرقص - 
وها من قلاميد المسيح . ( راجع المنجد نحت کلمة « إنجيل » في قسم الأدب و العلوم ) . 
(۱) الطیمة الكاثوليكية » بيروتث : ۱۹۵۸ م. 
(۲) يبدو أن السیح كان في هذه الفترة في اند » راجم : 
.387 .م ,1952 Jesus in Heaven on Earth, by Nazir Ahmad, Lahore‏ 
(۳) شال فلسطین و جنوبیها . (4) نشب . 
۰( اقرأ : قبل ذلك 


۱۳۹ تاريخ الفكر العربي ط ۲ (ة) 


3 يتابع الاب قمير کلامه فیقول (رص ۱ ) : 
« هذا التعليم » حين أراد السیحیون التعبير عنهتعیر فلسفياً > > أثار مشکلة 

في غاية الدقة :كيف ( يمكن ) التوفيق بين الايمان بآله واحد وبين القول بأنه 
آب وابن وروح قدس ؟ كيف یکوذ واحدا وثلاثة ؟ 

ویری الاب قمير في ذلك مشکلة تقتضي حلا » فیقول ( ص ١-1١5‏ ): 

و ولحل هله المشكلة استوحى المسيحيون ما جاء في الانجیل فمیزوا في 
الله بين الطبيعة والأقنوم » قالوا : إن في الله طبيعة واحدة» وفيه ثلاثة انم 
آپ » وان » وروح قدس- يلك کل" واحد منها نفس الطبيعة ٠‏ 
فتعد”د هكذا الاقانيم » ولا بتعد د الله .. 

>» والسیحیون بعد" يقرون بأن عقيدة الثالوث تتعلق بطبيعة الله نفسها‎ ١ 
» ... وبما يكتنف هذه الطبيعة من أسرار يفوق ادراکها عقولنا‎ 


اندهب الاسکندراي 
من أجل تعلیل هذه المشكلة اتسع القول في المذهب الاسكندراني . 

هذا المذهب يعر ف باسم ال اي وما بعد الافلا طونية » » 
يُسمّيه الکتاب العرب العاصرون لنا ١‏ الفلسفة” الافلاطونية الحديدة » او 
والفلسفة الافلاطونية الديثة » . 

والواقع ان هذا المذهب مزيج ملفق شوهت فيه فلسفة فيثاغوراس وأفلاطون 
وأرسطو ثم أضيف اليه شيء من اافلسفة المندية . وسنسمیه تحن الذهب 
الاسکندراني نسبة" ال مدينة الاسکندرية عصر كما سماه العرب » وان کان 
هذ! المذهب قد ساد قبل ذلك في غير الاسکندرية ایضاً . 

وما سف له ان الفلسفة اليونانية قد وصلت الى العرب في صدر عضتهم 
الفكرية من طريق الاسكندرانيين الذين لم يكونوا اوفياء للحقيقة 
الفلسفية » ما لقصور مداركهم عن استيعايها » وإمًا تعصباً منهم على الاراء 
الي ۸ توافق مذاهبهم الخاصة . 


۱۳۰ 


البهود قبل التصاری : فیلون ( ۲۵ ق.م - 50 ب.م) : 

| تنبه اليهو د الى أن المذاهب الفلسفية الي انتشرت في العالم القدم قد زعزعت 
أمسس 7 الروايات الدينية في صدر المفكرين والعامة على السواء. من أجل 
ذلك حاولوا امرين : 

(أ) اقامة أد لة فلسفية على صحة الدين عموماً . 

رب) تاریل الروايات الدينية على شكل لا يخالف الفلسفة » ولو ادى 
ذلك الى تشويه الآراء الفلسفية عند الوازنة بينها وبين الروايات الدينية . 

نشا في اليهود الاسكندرانيين فر اتجهوا هذا الاتجاه في التلفيق ثم 
جاء فیلون الاسكندري فنظم آراء التفلسفین من قومه » ره م يستطع 
ان بخص تلك الآ راء من شوائب التلفيق ولا ان یضمها ني نظام واحد 
' او أن يسر ما فيها من التناقض والضعف . 

(۱) كان سبيل فيلون وقومه التوفيق” بين الحكمة الحلانية على الا“ حص 
وبين الاديان الشرقية عموماً . وقد استعان باحتجاجه لصحة التوراة بالآراء 
الرواقية والافلاطونية المتأخرة وبالحكتم المروية عن سليمان بن داوود . 

(۲) ويدور اكثر تفلسف فيلون خاصة حول شرح التوراة شرحاً رمزياً » 
فحواء” مثلا" كناية” عن والجس” 4 والحية كناية عن واللذة » . 

220 الله » والكلمة » والعلم . ان « الله » هو الفكرة الاساسية في تفلسف 
فيلون : لقد نفى عنه جميع الصفات الي وصفته بها التوراة . نحن نعلم ان 
الله موجود ولكن لا نعلم حقيقته » إذ أنه « الوجود المطلق » الذي لا حده" 

له ولا صفات له . وخلق الله الم لا لآنه عتاج الى خلقه » ثم هو يعتي به 
من غير تعب ولا جنهد . والله كمال كله بريء من المادة غير متصل بالعام 
(لأن الم مادة ) ؛ والله” يشمّل العام وعلاه . 

ولكن با ان الله لا يمكن ان يتصل بالعام فقد خلق اولا الكلمة ءموما ‏ 
ووصفها فيلون بانا الابن الاول لله » اما العالم فهو الابن الثاني لله ( تعالى الله ) . 

وهناك أرواح كثيرة تملا المواء ما بیننا وبين القمر » فاملائكة خلقهم 


۱۳۱ 


الله من رضاه والشياطين خلقهم من غضبه . وعا ان الانسان لا يستطيع ان 
یتصل بالله مباشرة » فقد جعل الله الكلحة و اللائکة ... شفعاء ابشر في 
توسلهم اليه . 

أمونيوس سكاس ( ۱۷۰ - ۲:۲ م) 

المذهب الاسكندراني على الحصر أسسه أمونيوس سكاس » أي المال » 
لأنه كان في أول أمره حمالا" . ولقد كان أبواه حملاه على النصرانية › 
ولكنه عاد بعد قليل الى عقيدته الملا نية القومية ( الوثنية ) . أما آراء آمونیوس 
فعرفناها من تلاميذه وأشهرهم أفلوطين . 


أفلوطين ۲۱۹-۲۰۳ م) 
افلوطين من مدينة لوقن او لوقوبوليس (اسيوط ) بمصر » تعلم على حكماء 
الاسكندرية » وتطوف كثيراً في البلاد ومات في ايطالية . 

لأفلوطين آریع وخمسون مقالة" تبحث في الاحلاق والطبيعة والنفس والعقل 
والواحد الخ . وقد رتب هذه القالات تلمیذه فرفوريوس الصوري وجعلها 
ستة أقسام في کل" قسم تسع مقالات » فعرفت من أجل ذلك بالتاسوعات . 

وتتلخص آراء أفلوطين في ما يلي : 

١‏ الله. فهم افلوطين «الحير » على أنه «الواحد » المطلق » العلة 
الاولى »: انه مصدر الاشیاء كلها ولکنه عالفها کلّها» فليس هو عقلا" ولا 
نفساً ع ولا متحرکاً ولا ساكناً » ولیس في زمان ولا مکان » و لکنه «کائن 
مطلق » بسيط لا يدركه الوصف لانه فوق الادراك . و « الواحد » كامل 
في نفسه لا حتاج الى شيء » بينما کل شيء متاج اليه . 

وما ان « الواحد » (الله ) بسيط فهو منزه عن جمیع الصقات » وعن 
ان يكون متصلا بالمادة » ومئزه أيضاً عن التتوع ي ذائه . 

۲ - الفیض والعالم . رقف افلوطين امام شكلة »> هي و خلق العالم ؛ . 


۱۳۲ 


رأى ان القول بقدام العالم على ما قال ارسطو يةود الى الکفرء وان القول 
مخلق العام حسب ما وردت به الروايات الدينية مناقض للفاسفة » فاراد ان 
یلق مذهباً لا يثير رجال الدين ولا يخالف الفلسفة في الظاهر فتبتى رأي 
أفلاطون تي الفيض ١١‏ بعد أن خرج به من نطاق الفلسفة الى نطاق الدين . 

قال : ان الوجود" الاول هو الله . إن الله يتأمل ذائه فيتعقل بذلك نفسه 
( يعلم انه موجود ) . 

حينئذ يفيض ( او يصّدار ) عنه كائن” واحد" هو « العقل » الاول . هذا 
العقل هو صورة الله ولكنه ليس الله نفسته . ویعود" هذا العقل الأول فيتأمل 
ذاته فيصدر عنه كائن آخر هو «النفس الكلية » الي تملأ العام . وتر جع 
النفس الكلية بالتأمل في العقل الاول فيفيض منها کوائن متعددة" هي نفوس 
الكواكب .. ثم بستمر الفيض. فيصدر عن كل كائن کائنات أغمَرٌ اقل“ شبها 
بالعقل الاول المطلق ( البريء من الادف) واکار صلة" بالمحسوسات » حى 
تفيض افیوی » وهي ادنی درکات الفیض 1۳ مادة مطلقة فوضى لا 
صورة لا اليتة . 

وهکذا نلاحظ ان الفیض انما هو «تسوية » بين الروایات الدينية في 
خلق العام وبين الرأي القلسفي » ورأي ارسطو على الاخص . 

۳-الفس . النفس الكلية ( الي صدرت عن العقل الاول الصادر عن 
الله مباشرة ) تملا العام وتبعث فيه نشاطه . وتظهر النفس الكلية في كل كائن 
حي . آما نسبة النفس الكلية الى التفوس ابلزئية ( نفوس البشر والنبات 
والحيوان .. ) فقد ضرب عليها افلوطين الامثال. فقال مثلا" : ان النفس 
الكلية کاام اللقوش ؛ اما النفوس ابلزئية فهي « بصمات » هذا اللحاتم 
في الکائنات المادية . ثم جاء افلوطين بتشبيه آحر فقال : ان النفس الكلية 
کنور الشمس المُشرق على غرف متعددة » ففي كل غرفة جزء" من نور 
الشمس نفسه » ولکته ليس نور الشمس كله . 

(۱) راجم » فوق » ص ۱۰۰ ۱۰۱ ۰ 


۱۳۳ 


اما اتصال اللفوس ا-لز ثية باجسامها فیرجع عند افلوطین الى : هبوط 
النفس » من الل الاعلى الى الاجسام الي ني الارض . فاذا اتصلت النفس 
بسك _ انساني خضعت لشرور وعيوب كثيرة (تأتيها من قبل اتصاها بالمادة ) . 
والافس تحاول دائماً ان ترجع ر الى مصدرها الاول » فاذا سلكت في جسدها 
سل وکا كاملد” رجعت الى مقامها الاول في اللا الاعلى » ولا" تقلبت من 
جدید في أجسام بشر آخرين او اجسام حيوانات او اجسام سماونة حی 
تتطهر ماما و تصبح خليقة بالر جوع الى عالها الاو . 

5 - التصوف . يرى افلو طين أن الفس الحرئية تستطيع ان ترجع في 
اثناء الحياة لحظات معدودة الى النفس الكلية فتبلغ السعادةة في اثناء حیانها 

هي . ولكن ذلك يتاج الى رياضة خحاصة . ثم ان هذا الاتصال لا يطول” ولا 
ور سب . وقد ذكروا ان أفلوطين بلغ هذه الرتبة" من الاتصال اربع 
مراتٍ قي حیاته كلها . 

ه الاشراق والمعرفة . لتننظر إلى اتصوف من ناحية ثانية: : إن اتصال 
الانسان ( او النفس الانسانية ) بالنفس الكلية تحظات معدودة معناه ایضاً 
في رأي المتصوفة » تظتص النفس -لظات معدودة من سر الحسد ومن شوائب 
المادة . في هذه الحال یکُون إدراك التفس الانسانية الحقائق الكائنات أصفى 
وأتم . فالمعرفة في هذه الحال اذن لا تمد من طربقر الواس او من طريق 
التفكير المقصود » بل تكون مباشرة" من النفس الكلية الى النفس الخرئية 
را سآ وي حال من الذهول ( فقدان اليس" بالعام المادي ) . هذا هو الاشراق؛ 
إنه ورود العرفة على التفس مباشرة من الملا الاعلى من غير ان تتطلیها النفس . 
وهذا النوع من العرفة هو المعرفة الصحيحة . 


JT‏ أفلوطين والشروح الاسكندرانية 
جاء يعد افلوطين تلامیذ لله ثم انصار" لمذهبه كثان . واهمية" هولاء كبيرة 
في تاريخ الفلسفة الاسلامية » ذلك لأن هولاء هم الذين فسّروا کتب الفلاسفة 
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المتقدمين » اي شرحوها وعلْقوا علیها . ولا یتقص من تلك الاهمية أن" 
هولاء شوهوا هذه الکتب الي فسّروهاء لأن هذا التشویه قد اثر أيضاً في 
الفلسفة الاسلامية ووقف حاجزاً دون تقدمها زمناً غير قصير . 

ولم يكتف الاسكندرانيون عموما بتشويه الفلسفة » بل نحلوا الفلاسفة 
الاقدمين كتباً برمتها . ومن اشهر ما يشار اليه هنا كتاب « اوثولوجيا» 
( الالحيات ) فامهم نسبوه الى ارسطو » مع أنه في القيقة تلفيق للآراء 
الاسكندرانية » ومن آراء افلوطين نفسه في الله والفيض واللفس على الاخص . 

من تلامیذ أفلوطين ملخوسٌ الصوري ( ۲۳۲ - ۳۰8 م ) المعروف بلقب 
فرفوريوس (الديباج الاحمر ) » وهو من أهل صور الشام . وقد لقي 
أفلوطين في رومية (؟75 م ) فأخذ عنه ثم أصبح أشهر تلاميله . 

دافع فرفوريوس عن الدين القومي وانتقد التوراة وقال ان بعض اقسامها 
مكتوب في زمن متأخر » كما انتقد تأليه المسيح . وقيمة فرفوريوس لا جع 
الى صحة آرائه الفلسفية » بل الى كثرة شروحه على كتب أفلاطون وأرسطو 
حاصة . وقد كان اهتمامة الأول بالمنطق » فان له کتاب أيساغوجي زالد خحل 
الى علم المنطق ) » وهو كتاب مشهور جداً. ثم ان فرفوريوس قد افتتح 
بشروحه على كتب أفلاطون وأرسطو وثأوفرسطس وأفلوطين دور الشروح 
الاسكندرانية في تاريخ الفلسفة . 

ومن أتباع أفلوطين وتلاميذ فرفوریوس" آیامبلیخوس أو یامبلیخوس 
الذي هو من مدينة عجر في البقاع ( سورية ) والمةوفى عام ۳۳۰م. 

كان يامبليخوس موسّسٌ الفرع السوري من المذهب الاسكندراني » 
الذي هو مزيج من الآراء المنسوبة ال فيثاغوراس والى أفلاطون . 

حاول ايامبليخوس ان يبي من الآراء الاسكندرائية نظاماً وان یندغل 
فيه ما كان عند الاقدمين ني الغرب والشرق من الآلمة والارواح الخيرة او 
الشريرة . حى الحوارق” والمعجزات قبانها على الها جزو من نظامه ۰ وهكذا 
نراه قد اشتغل اكثر ما اشتغل بالاوراثیات . والملاحظ عنده انه جعل « واحداً 
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ثانياً ؛ مع « الواحد » . هذا « الواحد الاخر » الذي اقار ضه ایامبلیخوس لیس 
اير كما اقترض افلوطين ‏ ولکنه «واحد » لاصفة خاصة" له» ولذلك 
هو عنده اسمی من « الواحد » الذي هو الخير . وكذلك جعل ایامبلیخرس 
الوجود عالین : عالاً عاقلا“ » وعالاً معقولا" صادراً عن العام العاقل . ثم زنه 
جعل کل مظهر من مظاهر الوجود مقسوماً بضعة اقسام ؛ وکان يلقي على 
تفلسفه صبغة صوفية . 

ومن الشائین آنباع آرسطو الاسکندر الافروديسي ؛ كان أعظم الناس 
دفاعاً عن آرسطو حى سمي أرسطو الثاني . وقد فسّر کتب أرسطو تفسيراً 
جیدااحی سمي المفسير ( الشارح ) » وهو أول من استعمل كلمة « لوغيقا » 
بمعبى «النطق ». غير أنه لم يستطع أن يتخلّص من شوائب المذهب 
الاسكندراني ء فان له مقالة فيما استخرجه من كتاب أرسطوطاليس الذي 
يدعى بالرومية ثيولوجيا ومعناه الكلام في توحيد الله تعالى ۲۲۱ . 

وتولى الاسكندر الافروديسي تعليم" الفلسفة في اثينةء بين ۱۹۸ و۲۱۱ م؛ 
في ايام الامبراطور سبتيموس سفیر وس . 

وللاسکندر الافروديسي من الكتب الاصيلة كتاب النفس وفيه ینکر 
خلود النفس » ثم كتاب التمية والارادة . 

ومن المشائين أتباع أرسطو والمتأخرين في الزمن اسطیوس الرومي 
رت نحو ۳۹۰ م ) » كان من أهل قسطنطينية » وقد دوقي على دينه القومي 
ول یعتنق التصرائية . ولعل هذا الذي دعا يوليائس الرتند امبر طور القسطنطينية 
(۳۰۱--2۳۱۳) إلى انخاذه كاتباً . 

ومع أن امسطیوس قد اشتهر بتفاسيره لعدد من كتب أرسطو أو اختصارها » 
فانه م يكن ذا اتجاه آرسطوطاليسي خالص . بل غلب عليه شيء من آراء 
آفلاطون ؛ وكان يحاول التوفيق بين أرسطو وأفلاطون . 


0( طبقات الأطباء ٠ : ١‏ ۷۱ ؛ التفطي 8ه . 
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لتوسع والطالعة 

- الاناجیل 

- الانجیل في القرآن › تألیف یوسف درة حداد » بیروت ۱۹۵۹ م . 

مقالات لیحی بن عدي » باریس ۰ م . 

کناب الخلاصة اللاهوتية ااقدیس توما الا كويي ( ترجمة انلوري 
بولس عوّاد) » بيروت (الطبعة الادبية ) © أجزاء » ۱۸۸۷- 
۸ م. 

الحلاصة الشهية في حص" العقائد والتعالم الارثوذ كسية » تاليف 
البلاطون مطران موسكو ( معرب ببعض التصرف بقلم انلوري 
يوحتًا حزبون ) » بعبدا ‏ لبنان ( المطبعة العثمانية ) ۱۸۹۷ م 

- الرسالة البرهانية في تبرير الديانة النصرانية» تألیف المطران مكسيموس 
مظلوم » پیروت (مطبعة الاباء الیسوعیین ) ۱۹۱۲ م . 

الأدثة البهية في تبریر دعوی النصرانية » تألیف حتا باز » 
بيروت (الطبعة الاميركانية ) ۱٩۹۱۱‏ م. 

- آصول الفلسفة العربية » تأليف الاب بوحنا قمير » بیر وت (الطبعة 
الكاثوليكية ) ۱۹۵۸ م . 

- فجر المسيحية » تأليف جرجس الارديي » بيروت ١‏ الرابطة 
الكهنوتية ) ۱۹۲۳ . 

- تاريخ الكئيسة المسيحية القديمة والحديثة » تأليف يوحتًا لورنس 
موسهیم > ( ترجمة ايل عرمان ) » بیروت ( المطبعة الاميركانية) 


۷۵ م , 
- العقود اللربَة في أقوال أيّمة النصرانية » جمعه أحد اللبنانيين 
۱ م. 


- قطن الاز هار في اللمّة والاسرار ء تألیف عانوئیل شماع » 
الشویر - لبنان (مطبعة دير القدیس یوحنا الصايغ ) ۱۸۹۷ م . 
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- محاضرات في النصرانية . تأليف محمّد أبي زهرة: القاهرة ١449‏ م. 

- مباحث المجتهدين ني الحلاف بين التصاری والمسلمين» تأليف نقولا 
يعقوب غيريل » بیروت (المطبعة الاميركانية ) ۱۹۲۵ م . 

- السیح في الهند » تأليف أ . ستائلي جونس مرجم عن الانكليزية) 
بيروت (المطيعة الاميركانية ) ۱۹۳۸ م. 

دیوان البدع » تأليف المطران جرمانوس فرحات . 


— The essence of Christianity, by A. L. Feuerbach (tr. by Marian 


Evans), London 3 


— The Fundamentals of Christianity, by Ch. F. Kent, Phila- 


dolphia 1925. 


—  L'esprit de la philosophie médiévale, par E.H. Gilson, 2ème 


êd., Paris 1948. 


The spirit of mediaeval philosophy, by Etienne Gilson, (tr.‏ س 


by A.H.C. Downes, New York 1936. 


— Histoire des origines du christianisme, par Ernest Renan, 


Paris 1863-81. 


— The social origins of Christianity, by Shirley J. Case, Chicago 


1923. 


—  Religionesgeschichtliches Handbuch flr den Raum der alt- 
christlichen Umwelt; hellenistische-rémische Geistesströmun- 
gen und Kulte mit Beachtung des Eigenlebens der Provinzen, 
von Karl Primm, Rom (Pãpstliches Bibelinstitut) 1954. 

— Christian Origins and Judaism, by Wm. D. Davies, London 


1962. 


— Primitive Christianity and its non-Jewish sources, by Chris~- 
tian Carl Clement (Tr. by Robert G. Nisbet), Edinbourg 1912. 
— Ancient Judaism and tie New Testament, by C.F, Grant, 


Edinbourg 1960. 


— Paul and Rabbinic Judaism, some rabbinic elements in ۰ 


line theology, by Wm. D. Davies, London 1955. 


— La prtéhistoire du Christianiame, par Ch. Autran, Paris 1941. 
— Essai sur les rapports entre la pensée grecque et [13 


chrétienne..., par Régis Jolivet, Paris 1955. 


— History of Christian thought, by A. C. MacGiifert, New 


York 2 
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The religious quests of the Greco-Roman World, a study in 
the historical background of early Christianity, by Angus 
Samuel, New York 1929. 

— The mystery-religions and Christianity, by Angus Samuel, 
New York 1925. 

The pagan background of early Christianity, by Wm. R.‏ س 
Halliday, Liverpool (The University of Liverpool) 1925.‏ 

— Mithras Mysterien und Christentum, von Alfred Schütze, 

۰ Stuttgart 1960. 

— Jew and Greek : tutors unto Christ, the Jewish and the hel- 
lenistic background of the New Testament, by George H. ©, 
MacGregor, Edinbourg ۰ 

— Christianity as taught by Christ, by Henry 5. Bradley, New 
York 1905. 

— The religion of Jesus, by Leroy Waterman, New York 1952. 

Vie de Jésus, par Ernest Renan, Paris 1963.‏ س 

— Jesus, a New Biography, by S. J. Case, Chicago 1927. 

— The death of Jesus, by Joel Carmichael, first published by 
Victor Gollancz, London 1963. 

— Early history of the Church, by با‎ Duchesne (Eng. Tr.), 
New York 1909-1912. 

— Constitution and Law of the Church in the First Two Centu- 
ries, by A. Harnack (Eng. Tr.), London 1908. 


» أيساغوجي لفرفوريوس الصوري » نقل أي عثمان الدمشقي‎ - 
6 ) مع حياة فر فوريوس وفلسفته ( نشره أحمد فؤاد الأهواني‎ 
. ۱۹۵۲ ) القاهرة ( دار إحياء الكتب العربية‎ 
آفلوطین عند العرب : نصوص حقّقها وقدام ها عبد الرحمن‎ - 
. يدوي » القاهرة ( مكتبة النهضة المصرية ) 14866 م‎ 
— Plotinus, the six Enneads (trans. by 5. MacKenna and B.S. 
Page), Ene. Br. Inc. 1952. 
—~  Plotin, Enneades (Textes établis ct traduits par Emile Bréhier, 
Paris 1956, 
— The philosophy of Plotinus, by W.R. Inge, 3rd. ed. London 
1928. 
- هر‎ philosophies de Plotin, par Emile Bréhier, 2me éd. Boivin, 
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Plotinus Stellung zum Gnosticismus und kirchlichen Chris- 
tentum, von C. Schmidt, Leipzig 1901. 

The neo-platonists, by Th. Whittaker, Cambridge 1916. 

The Neo-Platonism, by Th. Whittaker, Hildesheim 1961. 
Les idées philosophiques et religieuses de Philon d’Alexan- 
drie, par Emile Bréhier, Paris 1925. 

The platonism of Philo Judaeus, by Th. H. Billigs, Chicago 
1919. 

Philo ; foundations of religious philosophy in Judaism, Chris- 
tianity and Islam, by H.A. Wolfson, Cambridge (Mass. 1947. 
The Christian Platonists of Alexandria, by © Bigg, Oxford 
1913; new ed. 1947. 

From Platonism to Neoplatonism, by P. Merlan, 2ed. ed. 
1960. 

Plotinus Entwicklung und sein System, von F. Heinemann, 
Leipzig 1921. 
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المرف‌انون 


العرفانيون » في الاصل » تفر استحوذ القلق" عليهم في بيئة كانوا فیها 
قل م ساور هم الشك” في حياتهسم الفكرية بالاضافة الى النظم العقلية الي 
كانت سائدة" في زمائهم نتب عليهم دين ورفضوا سلطة" العقل. ثم 
زعموا أن إدراكهم للأمور مستمد" من معرفا یلوا من تم 
الامي بطريق باطنية. ( صوفية رة ) منوا بها دون" سائرٍ الناس . وقد 
نشا بعد“ کل" فرد . من عولاء أتباع. يذهيون عذهه فنشأت الفرق العر فانية 
المختلفة . هذه الفرق” كانت فتاج العصر الهلا ی ۲ . 

هولاء النفر المختلفو الاتجاهات كانوا موجودين قبل ظهور النصرائية 
ثم زاد" عدد هم وبروزهم بعد ظهورها » وکانوا بعرفون پاسماعم عتلفة . 
فمنهم عند ابن النديم (الفهرست 18 ه45" ) الترنانية ۷۳ الکلدانیتون 
المعروفون بالصابة أو الصابئة » ومنهم الثنوية الكلدانيون » ومنهم المنانية 
أو المانوية أتباع مالي » ومنهم المرقيونية والد يصائية والانسية وسواها. 
ويبدو أن کل" قرقة موهذه ار كانت تنقسم فر آخری. ومحسن أن ندل“ 
على هولاء كلهم باسم الباطنيتين لكثرة ما في مذاهبهم من الأسرار في 
الاعتقادات والرموز في العبادات ( راجع الفهرست ۳۲۷-۳۲۹ ) وأن 
نسمپهم الباطنیین القدماء تیم من ابا الغلاة من الشيعة الاسماعيلية . 
رکذلك يمكن أن نسميهم أدريين ين أو مندائيين ( صابئة ) » وهو اسم يرجع 

(۱) العصر الملاني : العصر الذي تلا فتح الاسکندر المقدوني المشرق ( راجم » فوق. 
5). 

0 اغرثالية نسبة الى حران بلد مجزيرة ابن عمر ء في أعل الشام والعراق (قا ۷:۲ س). 
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اشتقاقه الى جنر آرامي يداع » عمی العلم والعرفة ۲ . 

و يكن' يجمع هولاء في تاريخ الدين افلاي ٠١‏ اسم" حیی جاء القرن" 
الثاني للميلاد فتسموا الختوصية" ار الغتوصیین من کلمة غنوصس هلومه© 
اليونانية ععی المرفة . ولذلك ستمیتهم هنا العرفائيين . 

ولکن يجب ألا مهم کلم غنوصس أو عرفان هنا بمعبى العرفة 
الحسيّة أو العرفة العقلية القائمة على اطق والبحث والاستدلال» بل ععنى 
آتها نوع من الخد اس يعتقد صاحبه أن العلم يست عله من العام الآني 
وأنه خصوص هو وأبناء جماعته الاقربين ببذا العلم دون سائر الناس 

هذه الخركة الروحية رافقت نشأة” النصرانية ثم بلغت ذروتها في القرن 
الثالث للميلاد » وهي في حقيقتها مزيج من العقائد الفارسية الآرية ومن 
العقائد الكلدانية السامية مم غلبة العنصر الفارمي قیها وبروز الطابع الوثي . 
ولعل ١‏ سید هذه افرکة » على اختلاف فركيهم وجماعاصم » قل تست روا 
بالنصرانية تست رآ نان ان ندیم يقول : « الر قيونية آنباع مرقيولٌ .. 
وهم طائفة من النصارى آقرب الى النصرانية ) من المتانية والديصانية . 
ولرفیون انجيل سماه ۲۳ ؛ ولاتباعه عدة کتب غير موجودة ال“ حيثث 
يعلم الله (*) وهم يسترون, بالنصرانية ( الفهرست ۰۳۳۹ الاسطر ۰۱۰ 
۱۸-۷). وما يوكد بعند" هذه الحركة عن النصرانية الكتنتسيّة أن 
آباء الكنيسة ( رجال الدين الأولين في النصرانية ) قد قاوموها وردوا على 


(۱) جلة الشرق ( يروث ) السئة الرابعة ( 151 م ) » العدد ۱۲ ( ۱۹۰١/۹/٠١‏ )»> 
الصفحة 6 ۰۵ . 

(۲) التصود بالدين الحلائي اتباع مذاهب «معت مبادئها حماً مرفیا تمكميا من الأديان السائدة 
ومن النظریات الفلسفية والأخلاقية الشهورة ء وكان یسها الأحل من النصر انية و الثنوية مع ميل 
ظلاهر الى العقائد الباطنية . 

(0) له امم ولكن الولف ( صاحب الفهرست ) نمي ذاك الاسم . 

(4) في مكان مجهول لا علمه نحن . 
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آملها وفتدوا أقوالهم ثم عدوا آتباعها في امراطقة ( ني اللحارجين على الامان 
السيحي الجامع ) . 

على أن التصرانية عادت فأحذت كثيراً من العناصر العرفانية » حى أن 
الدارسین الذين یریدون ألا" یکون بين النصرانية وبين العرفائية ( الغنوصية ) 
صلة لا يستطيعون أن ينكروا أن علدا من آقوال السیح نفسه والمروية عندهم 
في الاناجيل عکن أن يجري > تأويلها تأویلا" رمزياً يقرب النصرانية من 
العر فائية ۱۷ . ولا شك في أن العناصر العرفائية أكثر ظهوراً في أقوال 
بولس وي أقوال غيره من رجال الكئيسة الأولين ۲۳ . وهنا يجب آن 
نذكر أن هولاء التکرین للصلة بين العرفانية والنصرانية يعتمدون الأناجيل 
الاربعة الي اقتصرت الكنبسة عليها ولا بدخلون في نطاق بحثهم « عقترات 
الاناجيل الي رَفضئها الكنيسة » مم أن الاناجيل المرفوضة يمكن أن 
تضم من من القائق التاريخية والفكرية أضعاف ما تتضمنه الاناجيل المقبولة » 

من الناحية الواقعية على الاقل . 

كان للعرفائية أثر بالغ في التصرانية فلقد طبعتها بالطابع الحلاني 
الاوروبي وجعلت فيها نظاما معقّداً لم يكن في طبيعتها الاول يوم نشأت 
ي البيئة الا سيوية السامية . 


غاية العرفافية وخصائصها 

غاية العرفانية الخلاص الفردي من عالم ذي شرور وقيود إلى عالم فيه سعادة 
وحرية » ثم سعادة النفس بعد الوت . 

آما اتحصائص الي تعم" الفرق العرفانية كلها على تفاوت بينها في البروز 
وعلی اختلاف ني التعلیل والتأویل فهي الي تلي : 

(أ) الثنوية الشرقية ‏ قال العرفانیون » مع الفرس القدماء : إن" الوجود 

Cf. Grant 35-36. () 

(۲) فتهاء النصارى اللي کانوا في القرون الأولى لانتشار النصرانية . 


۱:۳ 


راجع الى أصلين : انير والشر . هتالك في رأي هولاء عالمان: عام الخير 
في مقابل عام الشر » أو عالم النور في مقابل عالم الظلمة » أو العالم الآلمي في 
مقابل عام الا" . على أن الفرق السرفائية یفترق بعضها من بعض عند التفصيل 
في نشأة العالمين المتقابلين وسبق بعضهما على بعض وی خصائصهما . 

(ب) تسد الآله - وجميع الفرق العرفانية تومن باله مخاتص یبط 
من السماء لیسیر على الطریق الذي سار فيه البشر ثم يموت وینهض" من الوت . 
وهبوط هذا الاله تما هو لتخلیص البشر من شرور الياة . ولقد كانت 
شخصینات الآلمة الحابطة خيالية خرافية . والسیح هو أول شخصية تاريخية 
تسب اليه أتباعه هذه الخاصة . 

(ج) الطقوس والأسرار ‏ وف الفرق العرفانية عدد عظيم من الطقوس 
الشكلية ( أعمال العبادة ) في اللابس والمطاعم والسلوك . ويلحق يبذه الطقوس 
أسرار دينية ورموز دالّة على معان مطوية عن غير العرفانيتين وعن السماعین"۲» 
من آولاد المرفانیین آنفسهم . ان معظم هذه الطقوس والاسرار قد انتقل 
الى النصرانية وثبت فيها . 

رد الاجتباء أو القبول في الدعوة - الفرق العرفانية كانت فرقاً تدين 
بالباطنية ( بكتمان أمور العقيدة ) . من أجل ذلك لم يكن یباح بأمور العقيدة 
لا" المسُجتبين (الذين قتَبلَهم روساء الفرقة وصرحوا لهم بالاسرار بمقادير 
مختلفة باختلاف سن" هولاء القیولین وباختلاف قدرنهم على فهم وجوه 
العقيدة ) . أما غير هولاء فكان اسمهم السماعين » أي المتسبين الى الفرقة 
والمكتفين بسماع ما فيها من أمور الدين الظاهرة من غير أطلاع الى أسرار 
العقيدة . 

(هع الاعتقاد بالعدد « سبعة » وأنه بمثل آخر الفيوضات "۱ أو القوى 





() في ذهب التوحيد ( عند الدروز ) يسمي الجتبون « القال » > ویسی السمامون 
« الهال » . 
)۳( راجع » فوق » ص ۳4 .۰ 
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السبعة عندهم متمثّلة” بالکوا کب السبعة ( عطارد والزهترة والریخ والشتري 
وزحتل والشمس واقمر ) » وهذه هي الي تدبر عم توثر فيه وتصنع 
فيه الحباة والحركة والوت وسوی ذلك ) . وقد آشار العري الى ذلك شا 
قال ني حكاية قول هولاء والرد عليه : 

يقولون :“صنم' من كواكب سبعة » ؛ وما هو إلا من زعي الكواكب"". 

(و) الأمومة واعتقد هولاء بأمومة مقداسة للآلحة هي أصل الوجود 
والعالم . ويتبع الأمومة مدرك الأنوثة المتمشّل في «عذارى النور » الاواتي 
بهبطن" (إلى الارض لیثرن" الشهوة والكفاح بين الملائكة (أو الآلهة 
الثانويين ) الذين بدبترون الارض ( يتولّوْن أعاها : من حياة وحركة ومو 
وموت الخ ) . 

(ز) الانسان الاول - وللعرفانيين اعتقاد وئي خراني في خلق العالم 
ووجود الانسان الأوّل (آدم الرابي أبو أجساد البشر وحواء ابمیلة ) . 
والانسان الاول مخلوق كامل قديم جد . أما آدم الذي تذكره الروايات الدينية 
فهو الصورة الاخبرة المكرّرة لذلك الانسان الأول . 

وني المذاهب العرفانية عناصر وخصائص تلفة" كالصوت الذي يحدث 
في خارج الانسان مرّة وني داحل الانسان مرّة أحرى (أي صوت الله » 
لن الانسان يجب أن يبحث عن الله في داخله لا في خارجه ) » وكالاعتقاد 
بأن النفس على هذه الارض في «غربة » عن مقرّها الأول ني اللا الاعلى » 
وأن هذه النفس تتوق دائاً الى الرجوع الى مكانها الاصلي . والعرفانيئون 
يسوقون آراءهم وأقوالهم في ألفاظ مجازية وأسلوب رمزي . 

وخلاصة القول في المرفانیین أو الغنوصيّين أنهم طبقة من الفکترین 
هالهم ماکان في زمنهم من الاضطراب السياسي والمنازعات الدينية والاجتماعية» 
ثم التبس عليهم وجه الق وجّبنوا عن الفصل في الامور فرضوا بالأحوال 


(۱) زعم الكواكب » أي الله . 
۱1۰ تاريخ الفكر العربي ط ۲ (۱۰) 


السائدة ثم توا مذاهب دينية" واجتماعية وفلسفية جمعوا مقوما با من العقائد 
الصرية والكنعانية والحلاانية ومن الدیانات اليهودية والثتوية والنصرائية ومن 
المذاهب الفيثاغورية والرواقية والاسكندرانية . 


نفر من العرفانین 

آول العرهانيئين بعد ظهور التصرانية سمعان السامري الساحر . ويحسن 
أن ندکر أن السامري هذا لم يكن نصرانیاً » وان كان آباء الكنيسة ينعد ونه 
أول النشتتین ورأس المراطقة ر الخارجين على الايمان المسيحي ابلامع ) . 

كان سمعان هذا من السامرة » والسامرة أرض ظلّت مدة طويلة ميداناً 
للمقاومة البهودية في وجه النصرائية . دعا سمعان الى نتسه فزعم أنه الله (أو 
ابن الله » أو الروح الآلمية ) وأنذر الناس بأنهم هالكون ( سيهلكوذ ) لما 
هم عليه من الشير وابلور . ثم قال لهم : وولكني أريد آن" أخلصكم . 
وستروني عا قريب راجعاً «الیکم ومزوداً ) بقوة من السماء . فطوبى 
الذين يعبدونني الآن ! غير أنني سألقي على الآخرين جميعاً نارآ دائمة الاشتعال » 
سواء” منهم أولئك الذين يسكنون ني المدائن وأولئك الذين يسكنون في القرئ, 
وان الذين لا يُدركون (الآن) ما أعد هم من العقاب لن ينفعتهم” الندم. 
والحزن” ( يومئذ ) . وأنا سأحفظ الذين ( سمعوني ) وآمنوا بي حالدين الى الابد. 

ومن أنباع الانوية أغسطينوس الذي عرف فيما بعد باسم القديس 
أغسطينوس » ولد عام 84" م في بلدة تاغاست ( قرب الحدود الشرقية 
للج اثر الیرم ) من أب وڻي وام تصرانية متحمسة تدعی مونيكا. وقد 
وضعته أمّه في مدرسة تابعة لاكنيسة الکائوليكية فعرف من الدرسة ومن 
مه شيئاً عن النصرائية . 

انتقل أغسطينوس ؛ عام ۳۷۰ » الى قرطاجة ( شمال مدينة تونس" 
اليوم ) حيث درس ابلاغة وعاش عر ستوات مع امرأة استو لد ها 
صبياً سماه آدیوداتوس . 


۱: 


وتي عام ۳۸۳ م ذهب آغسطینوس ال رومية حبث تخلى” عن المانوية . 
وبعد قليل انتقل الى ميلانو وصحب فيها القدايس أمبروسيوس الذي كان 
أسقفاً عليها 4ل" لاوم ). 

وني عام ۳۸۸ م » أراد أغسطينوس أن یمود الى افريقية ولکن" أمّه 
توفیت قبل أن يغادر شاطیء ايطالية » ثم” إنه وصل إلى افريقية في العام 
نفسه مع ابنه الذي توي في العام التالي . وعاش أغسطينوس بعد ذلك مترهباً 
مداة من الزمن ثم سیم أسقفا على یو (قرب بونة » عتابة) عند الحدود 
الحزائرية التونسية اليوم ) . 

وني أيارمن عام 4۲٩‏ جازت قبائل الفتندال البحر من إسبانية إلى افريقية 
( المقاطعة الخاضعة لسلطة الرومان في شمالي افريقية ) فاستوالوا على عدد 
من مدنها وحاصروا عدداً آخر منها یو . ولقد حرّض أغسطينوس مواطنیه 
على المقاومة وإطالة الحصار ما أمكن ؛ ولا غرو فان أغسطينوس كان کاثو ليك 
كالرومان بینما الفتدال كانوا أريوسيئين "'. وني أثناء الحصار » عام 
۰ (۰ توفي أغسطينوس . 

كان للقد پس آغسطینوس كتب کر ة آشهرها واکیر ها قيمة « مديئة 
الله » و « الاعبر افات » . 

ألّف أغسطينوس کتابه «مدينة الله » بين 4۱۳ و8475 م. وذکر فيه 
موقفه من الفلسفة اليونانية ثم عرض للتزاع بين التصرانية والوثنية في نطاق 
التمثيل بين مدينة الادة رالدينة الارضية » الدولة » كما هي مألوفة في 
الارض ) وبين مدينة الله ( المثلى السعيدة ) . 

في هذا الكتاب برد أغسطينوس على الوثنيئين الذين قالوا : لقد هاجم 
البرابرة” رومية وخربوها وحكموها لأن أهلها اعتنقوا النصرانية وهي دين 
غريب لم يستطع له أن يدافم عنها ؛ فقال أغسطينوس إن رومية تعرّضت 


(۱) راجع » قوق » ص ۱۰۲ . 
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يوم كانت لا تزال وثنية لکوارث كثيرة » فلماذا لم یدافع آفتها الوثنيتون 
پوماله عنها . 

وأما کتاب «الاعترافات ) (۳۹۸ م ) فقد بسط فيه آغسطینوس عددآ 
من جوانب حیاته ثم تكلم فيه على صلة الانسان بالله (بَقتصد. آغسطینوس 
صلته هو بالله ) وعل اعتناقه النصرانية . 

نعرف من هذا الکتاب أن آغسطینوس مرض مرضاً شديداً فکثرّت 
الشكوك ني نقسه حتى قاده ذلك الى أن يتخيّل الله كاثنا مادا › كما ظن” 
أن الرجوع الى المانوية يمكن أن بد هب بشكوكه . إن المانوية تقول بأصلين : 
تقول بآله للخير واله الشر ء والشر بتي الى الارض حينما يكون آله الشر 
سيطراً على خصمه إله الحير » والعكس بالعكس . والا" فكيف يستطيع 
أغسطينوس أن یومن بأن الله الواحد - وهو اله المحيّة والیر - ملق الشر ۴ 

وحل أغسطينوس هذه المشكلة ني رأيه ‏ بأن قال إن الله لا بَفتعل" 
الا" حيرا » وکل الليير منه . ومن خير الله أن الله جعل الانسان میا في 
آماله ثم ممه عمل انلیرات . ولکن الانسان غير معصوم في أحكامه ( لأنه 
انسان ) » من أجل ذلك لا يستطيع الانسان أن بختار دائماً أسمى ارات . 
وهكذا نجد أعمال الانسان على درجات شتلفة من الخير . فما كان منها 
خير أعظم سمیناه خی رآ وما كان منها خيراً أدنى سميئاه شرآ . فليس 
معبى الشر إذن أن تار الانسان ( وأن يعمل علا هو شر ذاني في 
نفسه » ولکن الشر أن يمختار الانسان حيرا قليلا” جهللا منه باللير الكثير 
الذي يراه ولا يستطيع نمییزژه من اللير القليل ! 

وأفضل العرفة عند أغسطينوس أن يعرف الانسان الله وأن يعرف نفسه 
هو . أما الله فهو مصدر اللقيقة المطلقة » والقيقة الي لا تتبدل . والله هو 
الوحدة الكاملة الشاملة للوجود کلّه » هو الوحّدة الطلقة والوجود الأمثل 
والیر الاسمى وابحمال الاسبى والحكمة البالغة والسعادة القصوى والعدل 
لام . وجميع المخلوقات تتوق الى الله ثم تقترب منه في سبع مقامات بالثرقتي 


۱۹۸ 


في القوة النباتية فالقوة البهيمية فالقوة الناطقة ( العاقلة ؛ الانسانية ) ثم في 
الفضيلة وتزكية النفس فالاستسلام لله فالثبات في الخير فالتمتتع بروئية الله . 
وروية الله هذه لا تكون في الدنيا بل ني الآخخرة . ومع أننا في هذه الدنيا ني 
قلق روحي ؛ وان تستقر قلوبنا حى نستقر نحن في الله » فان الانسان له 
يصل الى الله . 

والوت موتان : موت البدن إذا فارقته اللفس" ؛ وموت النفس حینما 
يتخلى الله عنها رولیس من الضروري أن تکون" قد فارقت البدن ) . 
وموت اللفس أعظم الوتین ولکنه لا يصيب إلا الاشرار . 

والانسان عند أغسطينوس عالم صغير . 

ویزعم أغسطينوس” أن أفلاطون عرف من التوراة أن الله لا يتبدّل 
ولا يتغيرء ثم افترض أن يكون أحد ما قد فسّر لأفلاطون عدد التوراة ۳ : :۱ 
من سفر الخروج من اللسان العبراني الى اللسان الاغريقي . ويزعم أيضاً 
أن أفلاطون قد عرف التثليث أو آنه قال : لا ينع مانع من أن يكون قد عرفه! 

ومن أشهر العرفانيين وأوثقهم صلة بموضوعنا مرقيون ات 16١‏ م) 
القائل بأن الاب (الإله الاكبر ) أرسل عيسى ليعظ اليهود . قفي عام 
4 م ظهر عيسى بين الناس فجأة انساناً فتيا فبشر باله المحبة بينما كان 
اليهود يقولون إن الله هو إله القسوة والانتقام . وقال مرقيون ان النفس 
تخلد" وابلسد يبل . 

وذكر الشهرستاني (؟ : 84 ) أن مرقيون رأى أن النور والظلمة متضادان 
لا يمتزجان فأثبت معهما أصلا الا سماه اعد ل » هو دون النور في الرتبة 
وفوق الظلمة » وبوساطته يجتمع النور بالظلمة لظهور هذا العالم . غير أن 
المعد ل طاب له البقاء في هذا العالم مطمثتاً الى اللات المسّة » فبعث النور 
الى العالم الممتزج روحاً مسيحية » وهو روح الله وابنه » نا على اللعد ل 
السليم الواقع في شبكة الظلام الرجيم حى يخلّصه من حبائل الشيطان ., 

ومن هولاء این دیصان ( نحو ۱۵4--۲۲۲ع)» وكان منجماً سریانباً 
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زعم أن العالم بیقی ستة آلاف عام . ومن رأيه أن النور يفعل الخير قصداً 
واختياراً وأن الظلام يفعل الشر طبعاً واضطراراً.. والنور حي عانم قسادر 
حساس دراك : ومنه تكون الحياة وا رکة + ثم ان سمعه وبصره وسائر 
حو استه شي ء واحد . قسمعه هو تصره » وبصره هو حواسه . واعا قيل 
سميع بصير لاختلاف الثر کیب لا لا ما في نفسهما شيئان مختاغان ( الشهرستاي 
(AN: ۲‏ . 

ومن هولاء ایضاً ماني الزندیق (۲۱۹--۰)2۲۷۹ وهو فارسي 
النسب سُرياني اللفة » زعم أنه الفارقلیط (الني الذي بر به المسيح ) . 
وقد أعلن ماني دعوته في طيسفون (المدائن ) يوم تتویج سابور الاول ابن 
أزدشير فيها (١14557م).‏ ومات ماني قتلا" » قتله بهرام بن 
هرمز في مدينة جندیسابور بتحريض من الكهنة المجوس . 

مزج ماني المجوسية بالنصرانية وأحل من مرقيون وابن دیصان وتقبل 
المذاهب الفلسفية والدينية فعد" هرمس وزرادشت وأفلاطون وبوذا وعيسى 
في الانبياء » ولكن لم يعد فيهم موسی . وقال ماني ان العالم مصنوع مركب 
من أصلين قديمين (النور والظلمة ) » وإنهما لم يزالا ولن يزالا. وهما 
سميعان بصيران متباینان في ابلوهر متقابلان في الیتز (المكان). وقد 
فرض ماني على اتباعه العنتشرة في الأموال . وكذلك أمرهم بترك عبادة 
الاوثان والكذب رالقتل والسرقة والزنا والبخل والسحرء ثم نپاهم عن 
أن يوّذي احدهم ذا روح. 

ومن أتباع ماني والزائدين في التطرف عليه مزدلك" بن بامداد الذي ولد 
في نيسابور ودعا الى اللحرميئة (الفرح واللذة) . 

رأى مزدك أن العصر مضطرب واستبداد النبلاء بالعامة شدید" وأن الناس 
في نزاع لا ينتهي وأن الدول في قتال لا ينقطع » فكانت دعوته تدور على 
النهي عن المخالفة والمباغضة والقتل . ثم رأى مزدك أن الحلاف والقتال يقعان 
في الأ كر بسيب الاموال والنساء » فاحل النساء وأباح الاموال . وتقبئل 


۱9۰ 


قباذ الاول" دعوة" مزدك فخاف الكهنة والنبلاء على ساطتهم فخلعوا قباذ » 
عام 4٩۷‏ م ۰ ونصبوا مکانه احاه جماسب . غير أن قباذ استطاع أن ينجو 
من سجنه وأن یعود الى العرش في العام نفسه . ثم إن" قباذ قتل مزدك فیما 
بعد » عام ۸ م . 


التو سع و المطالعة 
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Enc. Br., 110. ed., XI 152-159.‏ — 
Enc. R. & Etb., VI 231-241.‏ — 
The Gnostic Religion, by Hans Jonas, 260. ed. Boston 1963.‏ — 
Gnosticism and Early Christianity, by R.M. Grant, New York‏ — 
.1959 
Gnosis als Weltreligion, von Gilles Quispel, Zurich 1951.‏ — 
 Gnostiques et Gnosticisme, par Ë. de Faye, 2ème. éd., Paris‏ - 
.1925 


۱۱ 


انال ناسمه لیب رشق 


انتقلت الفلسفة من الغرب الى الشرق بعاملین اساسیین 

رل لا سيت الاسکندرية" بثیت مدينة ترف وثقافةر فازدهرت ؛ 
فانتقل اليها الناس” واز دحمت بالعلماء والفکرین . 

(ب)-لا انخذ قسطنطين الاول (۷4 1 ١‏ م ) النصرانية” دياً 
رسمياً لليونان بدأ اضطهاد" الفکرین . ثم جاء يوستنيانوس الاول واضع 
الشرائع والقوانين الشهور فأغلق مدارس الفلسفة في أثينة (سنة ٥۲۹‏ م ) 
مرة واحدة 

وهكذا كانت الفلسقة منذ بناء الاسكندرية تسیر مشراند" حى أغلقت 
مدارسها في الیونان فانتقلت الى الشرق جملة . 


- الاسکندر عصر 
نشأ في الاسكندرية مذاهب فلسفية كثيرة : الفيثاغورية المتأخرة والافلاطونية 
الهودة ‏ والافلاطونية المتأخرة العروفة بالمذهب الاسکندراني على الحصر . 
کل هذه المذاهب وسواها ؛ ما نشا في الاسكندرية » غلب عليها الاصطباغ 
اله وضع العقائد الدينية الشرقية في تعابير من الفاسفة اليونانية قدر الامكان . 
شتهرت الاسكندرية باكثر فنون الفلسفة » فالاسكندرانيون ( القفطي 
۷ هم الين را بالاسكتشرية دار مالس الرس الطبي . فمن الاطباء 
الاسكندرانيين المشهورين انقلاوس واصطفن وجاسيوس ومارينوس وفوليس 
ماغنس . 
وكذلك اشتهرت الاسكندرية بالرياضيات والفلك » فان اقطيمن ومیطن 


۱۰۲ 


اجتمعا في الاسکندرية واشترکا في رصد النجوم . وحسيك ان تعرف مسن 
الفلكيين الاسکندرین بطلیموس القلوذي (بطولومیوس کلوذیوس ) 
صاحب الجسطي اشهر كتب الفلك في العصور الاولى » ثم اقليدس صاحب 
كتاب المندسة المشهور . ثم هنالك ابولونیوس النجار » وهو رياضي قديم 

من اهل الاسكندرية قبل اقليدس » وله كتاب الخروطات . وهتالك ایضاً 
رياضيون آخرون كانت نشأتهم وشهر م في الاسکندرية . 

 '"‏ انطاكية بالشام 

اشتهر في انطاكية مذهب لاهوتي ( فقهي مسيحي ) » كان من اشهر رجاله 
دیودوروس اسقف طرسوس (ت ۳٣٤‏ م ) ۰ ثم تلمیله يوحنا المشهور بفم 
الذهب آسقف القسطنطينية رت ٤٤١‏ ). 

وكان للانطاكيين فضل على الفلسفة اليونانية » فان اول ناقل لكتب 
الفلسفة اليونائية من السریان نعرفه باسمه كان بروبوس 70008 وهو قسيس 
وطبيب عاش في انطاكية في النصف الاول من القرن اتلامس للميلاد ؛ وكان 
عله الاول مققصوراً على شرح كتبارسطو المنطقية وكتاب أأيساغو جي لفرفوریوس. 

وظل التعليم الفلسفي في الاسكندرية حى جاء عمتر بن عبد العزيز رت 
١‏ لهس 6۷۲۰) فنقله الى انطاكية . 

تنازع المذاهب المسيحية 

منذ مطلع القرن الاول للميلاد بدا لزاع حول اليح نفسه : أله هو 
آم انسان ؟ وهل هو الذي صلب أم كان غبره الصلوب" . ما متقام" مرم : 
أهي والدة المسبح الذي هو الله > تعالى الله » أم والدة عيسى الذي هو الانسان ؟ 

قال بعض النصاری إن المسيح كان إنساناً بسيطاً کساثر الناس.. وقال 
غيرهم إنه ولد من لا شيء » كما قال آخرون إنه ولد من يوسف النجار . 
وقال آحرون إن كلمة الله حتت في السیح كما نحل" عادة في كل انسان . 

وأذكر ساويرس » سنة ۱۷4 م » صحة التوراة ؛ وأنكر قيام السپح من 
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بين الوتی لأنه لم يمت . ثم قال أيضاً إن الانجیل قد تفیتر وتبدال . 
وتي أواخر القرن الثاني للميلاد بدأ القول بالتثليث وبأن الاقانهم الثلاثة 
واحد بالعدد . 


الذاهب المسيحية قبل الاسلام 

لا جاء الاسلام كان في المشرق أربعة” مذاهب نصرانية سائدة مشهورة : 

من اصحاب هذه المذاهب آریوس الاسكندري ( نحو 705-1786 م ) 
الذي أعلن » عام ۰۶۳۱۰ أن المسيح ليس فا ولکته لوق من لا شيء » 
وهو كسائر الناس . وقد انتشر رأي آریوس حى عم" وم تسلم منه الا رومية . 

ومنهم نسطور (نحو 48٠ 84٠‏ م) الذي ولد تي مرعش شمالي" 
سورية ثم اصبح بطريركياً على القسطنطينية (458 م). أعلن نسطور أن 

ی ال شخصين : إلا وانساناً » وأن مرم هي والدة الانسان لا والدة 
الاله » لان اله لا عکن أن بولد من انسان . ولذلك حرمه" مجمع ر آفسوس 
المسكوني 1"١(‏ م ) . 

ومن أتباع نسطور أفتيشيوس” أوطاخي + وكان يقول إن الم سيح أقنوم 
واحد فيه طبيعة واحدة » ولكن ليست مثل طبيعة الناس . وان ای تال 
وصلب ومات وقبر . 

ومنهم یعقوب البزدعي رت 0۷۸ م ) القتب بزازل لآنه زازل الاعان" 
الكاثوليكي في بلدان آسية . وقد كان مدار اعتقاده على أن جسد السپح غير 
قابل للآلام » وأن ما ذاقه من الالام في الصلب كان خالا لا حقیقة" له 

ومن هولاء أيضاً سرجیوش بحیرا التوقی نحو عام 11۸ م » قبل 
المجرة بأربع سنوات . وكان غیرا هذا راهباً نسطورياً في نجران الي هي 
قرب دمشق » وكان يقول إن المسيح م يصلب وم عت بل أشبّه به . 

ثم 2 تول هفل عرش القسطنطينية » عام 5٠١‏ م ( ۱۲ قبل الحجرة ) » 
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وجد أن هذه الذاهب المتنازعة كادت‌تودي بالامبر اطورية فظن" أن باستطاعته 
ان يجمع هذه الذاهب المتنافرة ویرد‌ها كلها مذهبآ واحداً اذا هو أرضى 
اصحابپا بأخذه شيئاً من كل مذهب . ولكن” عمل هرقل زاد الطين” بلّة » 
فقد تمسك اصحاب كل مذهب عذهبهم » ثم نشأ مذهب جديد هو المذهب 
الملكي » أي المذهب الرسمي للامپر اطور والدولة : مذهب الروم الكاثوليك . 


۳- الرها ونصيبين وغيرهما 

كان للسّريان النساطرة في ما بين النهرين ( العراق ) نحو خمسين مدرسة 
تعتم اللاهوت والثقافة اليونانية باللغة السريانية . فلما جاء ملك الروم زينون » 
سنة 474 م » آغلقها كلها اذ اتهم أهلها بتطرفهم ني آرائهم . فانتهز الفرس 
الساسانیون » وهم أعداء لاروم . هذه الفرصة واستمالوا اليهم نساطرة 
الرها » لأسباب سياسية بحت » وأعادوا لحم فتح مدرسة نصيبين . وکان 
هولاء الساطرة السریان تمو ن بتعلیم اللاهوت في الدرجة الاول وبتعليم 
شيء من الطب والمنطق ومن فلسفة أرسطو . وقد نقلوا أيضاً عدداً من کب 
فیثاغوراس وأفلاطون وأرسطو . 

وکذلك كان لليعاقبة مدارسهم في رأس عين وقتسرین على الفرات » 
وقد اشتغلوا بالنقل أيضاً . 

4 - حوان 

كان أهل مدينة حران القريبة من الرها من السریان الصابتة الذين یعبدون 
النجوم » وکان اهتمامهم بالریاضیات والفلك والطب مما أخحذوه خاصة عن 
أسلافهم الكلدانيين . 

۵ - جندیسابور 


و مر 


جتدیسابور مدينة في خوزستان (الاهواز جنوي غربي فادس ) 
بناها سابور الاول واسکن فيها اسری من الیونانیین . ثم جاء یوستنیانوس 
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ملك الروم. فاضطهد الفلاسفة الذين عسکوا پالذهب الاسکندراني واخرجهم 
من امپراطوریته فذهبوا إلى فازس » فاستقبلهم کسری آنوشروان وبى 
لهم مارستانً ( مدرسة طبية ) لیستفید هنهم وليغيظ بهم عدوه یوستنیانوس. 

وقد بلغت جندسابور ني الطب شهرة عظيمة وأمها الاساتذة من كل 
صب » ولكنهم كانوا یعلمون العلم اليوناني حاصة باللغة الستريانية ؛ واحياناً 
بالفهلوية » اي الفارسية القديمة . واستمرت مدرسة جندیسابور ( او مارستاما 
على الاصح ) مزدهرة" آلى ايام العباسيين . 


۱۹ 


شاف مرب فى میک 


شبه" جزيرة العرب واسعة جداً» والحياة فيها على نحوين : بنداوة 
وحتضارة . ثم إن العرب انفسهم ینقسمون في حبانهم العصبية فرقین 
عظيمين : عرب ابلستوب أو اليمن وعرب" الشتمال أو مر . ولا ریب 
في أن عرب ابلنوب کانوا آوسم حضارة" من الناحية الادية على الاقل » 
ونحن اليوم تعرف من تاریخهنم" اسيامي والاجتماعي أكار ما نعرف 
من تاريخ عرب الشمال ي اتساع نطاق اللياة وی امتداد الزمن » فان 
التقوش ابستوبية اليمنية ) الي أزاح المستكشفون عنها الراب قد مكتتتنا 
على قلّتها من أن نعرف جوانب كثيرة” من وجوه الياة اليمنية . غير أن 
ملوك حمُيرٌ لم تكن معتنية بأرصاد الكواكب ولا باختبار حرکانبا ولا 
بإيثار شيء من علوم الفلسفة ( صاعد ۹۹ 

أما عرب الشمال فلم يتركوا لنا شيثاً مكتوباً في بد وهم ولا حضرهم . 
واذا كان نمت شيء من ذلك فهو جمّل يسيرة لا تفيدنا في استجلاء حقيقة 
أمرهم . ثم انه لم نا عن أحد من ملوك العرب الشسماليين في الماهلية أنه 
اعتى بشيء من علوم الفلك والفلسفة ( راجع صاعد 4۲ ) . 

ومصادر معرفتنا بالجاهلية ثلاثة : 

أ القرآن الكريم في الدرجة الاولى . 

ب - الشعر ابلاهلي . 

ج مصادر الادب والتاريخ مما ألّفه العرب في العصر العبامي خاصة » 
أو ما نف في أزمئة أكثر تأخمراً وكان مین على مصادر لم تصل إلينا . 


۱-۷ 


أديان العرب 

البدوً من عرب السمال اکتر عدداً من اللضر وأعظم آثراً في تاريخ 
العرب السياسي واللغوي والأدني » وهم أهل فطرة سلیمة . والدين في 
الماهلية كان أيضاً دين فطرة : انا بالله وعملا” للخير من غير نظام معن 
لعبادة » مع شيء من خوف الله والثقة به » قال أفنون التغلّي وهو شاعر 
جاه قد : 


۰ 2 
وص 


سم ما يدري امر و كيف يتقي اذا هو لم یجعل له الله واقيا! 

وییدو أن إيمان امین بالله كان وطيدآ » قال عیید" بن الابرص في 
معلقته : 

من يسال الثاس" یتحنرموه 26 وسائل” الله لا خيب . 

والاستشهاد على مقام الله في نفوس اباهلیین وعلى أسمائه وصفاته وأفعاله 
ما بطول” » ويكفينا من ذلك كله قول لبيد في معلقته : 

فاقتم] با قسم اليك“ > فاتما قمم" انللاتق بيتنا علااملها . 

من أجل ذلك لا ترانا نستغرب وجود" نفر في ابلاهلية كانوا بعرفون 
بالحتفاء . كان هولاء تفر من الوَرعين الذين سلكوا مسلکاً دينياآ عاقلا 
ومسلكا أخلاقيآ حتميداً ودعوا من" حولهم الى هجر الأوثان وترك 
مساوىء الاهلية من احمر والیسر والثأر ووأد الأولاد . 

وتسرب الى العرب آشیاء" من الأديان الغريية » وکان آبرزها عندهم 
-عل قلة أثرها كلها في حيانهيم” الاجتماعية - الوثنية . تطللب مرو بن 
لحي على جرهم ونفاهم عن بلاد مكنّة وتو" حجابة" ابیت" الكعبة ) 
بعدعم . ثم إنه مر" فذهب الى البلقاء من ارض الشام واستحم في حمة 
(نبع دافيء ) هنالك فبرا . وقد وجد اهل البلقاء یبن الأصنام فسألهم 
عنها فقالوا : نستسقي يها المطر ونتتصر بها على امد . فحمل مرو اصناماً 
وجاء بها الى مكة ونصيها حول الكعبة . 

وعبد العرب الاصنام" والأوثان بعد ذلك » ولكن لا على ابا الله بل 


۱5۸ 


على انها وشفعاء إلى الله ۰۰ فقد حکی عنهم القرآن" الکرم" : في سورة 
ازمر )۴:4( : «والذین اتخلوا من دونم أولياء ؛ ما نعيدهم الا 
لیقربونا الى الله زلفى » . ولقد حج المرب الى هذه الاصنام وذبحوا لما 
الذبائح واقسموا آیمایم بين يد یلها وتسموا بأسمانها نحو عبد العرّى » 
عبد یغوث عبد ود" > عبد مناة” » ويم مناة » عبد اللات » وثيم اللات » 
وزيد اللات . وكان العرب يعتقدون أن هذه الاصنام" أدنى مرتبة من الله 
حتما قال اوس" بن حجر : 

وباللات والعرّی ومن دان دیتّها وبالله ؛ إن الله منهن اكير | 

على أن وثنية العرب كانت سطحية چذاً لم تظهر كثيراً في اشعارهم ولا 
جاءت بها رواياتهم ولا حلت هم نظماً عقلية او اجتماعية ؛ أضف الى 
ذلك قلّة مبالاتهم بها أحياناكالذي کان بصع صنتما من بر ثم إذا جاع أكله . 
ویدلك على مثل هذا قول” رجل من کنانة" في صم مم اسمه سعد » : 
آتینا إلى سعد لیجمع بینا فشتتنا سعد فلا نحن من سعد . 
وهل سعد إلا" صخرة" بتنوفة من الأرض لایندعی لغي ولا رشند . 

بلغ من هذا في قل الال قول غاوي بن عبد ری وقد رای لين 
اثنين (او تُعلباناً واحدا ) يبولان على صم فقال : 

أرب يبول الثعلبان برأسه 1 لقد ذل من بالت عليه الثعالب . 

أما بلامع الروحي الذي كان يمع بين أفراد الأسرة ويجمع أيضاً بين 
أفراد القبيلة فكان الب . ولقد قام ار" اجاهلي في ابو والحتضر مقام 
الدين والرابطة الاجتماعبة والاخلاق الشخصية معا» يدلنا على ذلك قول 
النابغة في حديث الرجل والحية : 

فلمًا وقاها الله" ضربة" فأسه »> ولبر عين لا تغمّض ناظره ؛ 
أو قول" رو بن کلاوم في قتال أقاربه بي بكر : «تجذ رووسهم 
من غير بر ٤‏ . 

وقد جاء مدرك ابر واضحاً في قول طرفة بن المبد تألم من سوه 
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معاملة عمّه ر له م لا بستطی أن ياعد مه من عه کنرما » فقال : 
فلو كان مَوْلاي ام هو یله لكرج كربي أو لأنظرني غدي . 
ولکن مولاي امرو هو خائقيٍ على الشكر والتسآل أو آنا مفتد 
وظلم ذوي اقربی آشد" مستضاضة” عل التفس من وقلع السام اد 

أما أجمع تعريف لبر وأوفاه ففي سورة البقرة (؟ : ۱۷۹ ) : « ليس 
ابر أن تولوا وجوهكم قبل اشرق والمغرب ؛ ولكن البر من آمن 
بالله ریدم الآخر والملائكة رالکتاب والئبیین » وآنى الال على حه 
ذوي اشربی والیتامی والمساكين والسائلينة وني .الرقاب وأقام” الصلاة" وآنی 
الركاة والوفون" بعهد هم" اذا عاهدوا والصابرين في البأساء والضراء وحين 
البأس . آولئك الذين صدقوا وآواك هم التقون » . 

وأنكر اماهلیون بت ارسل » وخصوصاً حينما رأؤهم بشراً شتهم . 
على ألهم ریما قتبلوا أن پرسل" له" رسولا" من اللائكة يحالف ابد“ في 
طراز معيشتهم » لقد حكى اله تعالى ي القرآن الکرم اعراض العرب 
على رسالة محمد صلل" 1 عليه وسم فتال : في سورة الفرقان fo)‏ : ۷ 
-۸) - ووقالوا : ما لهذا الرسولر يأكل” الطعام. وبمشي في الأسواق ! 
ولا زل ممه ملك" فیکون" معه نذيرا ؛ أو يُلتَّى له كتثر » أو تکون 
له جنّة” يأكل منها . وقال الظالمون : إن تتبعون الا" رجلا مسحورا » . 
ومثل ذلك قول الله في سورة الاسراء (۱۷ : 44( : «وما منع الناس” أن 
پومنوا إذ جاءهم " ادى إلا" أن قالوا : أبعت الله بشراً رسولا! » وكذلك 
في سورة التغاين ( 54 :۹( : ذلك پم كانت هم سیم پالتات ۽ 
فقالوا : بر بهدوننا؟ فكفروا وتولوا .. 


فالصلة ادن" ین بين السماء , والارض لم تكن مستغربة عند الجاهليين » > بل 
كان موضع الاستغراب أن" يقوم” بها رجل منهم . يجيا حياتهم ویعمل بينهم . 
إلا 0 1 یستغربوها من الكتهتان الذين اعتزلوا البيئة الاجتماعية وعاشوا 
محوطة بالأسرار والألغاز والزّعد الظاهرء وتكلموا السجم التکلف. 


۱۹۰ 


كان العرب طبيعيين وجبریین 

الطبیعیون » كما بقول الغزالي (القذ ۳- :۲) ۰ هم الذين بقرون 
بخالن حك م ولكن یرون أن النفس تابعة” لبدن وأنها تعدم بانعدامه فجحدوا 
الآخرة 4 العدوم لا یمود وأنكروا القيامة والحساب وابلسة والثار . 
ولقد ورد ذكر هذا الاعتقاد عند ابلاهايين في القرآن الكريم في سورة ابلائية 
fa)‏ : ۲۳) : «وقالوا :ما هي لک حياتنا الد نيا موت ويا » وما 
پهلکنا ال الاهر » . 

فابلاهلي كان ينظر إذن الى الحياة نظرة طبيعية” مادية مسَحضاً . قد كان 
يعتقد أن اللحياة تقوم على جع الطبائع ( او قل العناصر الطبيعية ) وتركيها . 
اما موت فیقوم على تحال تلك الطبائع » « فالطبع المح بي .» هو الذي يجمع 
هذه الطبائع لیهب الحياة » و «الدهر المفني » هو الذي يهك القوة 
ويسلب الياة ؛ قال تمم بن مقبل : 
ان یتقص « الدهر ) مي مرة #لبی" «فالدهر » ارود بالأقوام ذو غير . 

واعتقد الخاهليون أن الموت نباية حياة الانسان » وأن القصود بالياة 
انما هي هذه الحياة الدنيا . قال حاتم" الطائي في تأكيد قيمة الحياة الدنيا وحد‌ها 
يخاطب امرأته ماوية : 
أماوي ؛ ما ينغي الأراء عن الفستی ‏ اذاحتشرجت يوماً وضاق بها الصدو۱. 
ادي » اه میج مقر من الارض لا ماء.لدي ولا خمر > 

ي أن ما أنفقت نفقت ليك ضرني؛ وأن يدي ما بتخلت به صفر | 

۳ الخبر عند العرب اباهلیین في اعتقادهم آن الوت حم على كل 
حي في وقت مین لا متاخ عنه ولا مقدام . ويكفي أن شير هنا الى قول 
مرو بن كلثوم في معلقته : 01 71 

. سف تتدركنا المايا هقدارة” لنا ومقد ریا‎ jy 


(۱) حشر جت النفس : رددت في الصدر ( عند مغارتة البدن ) . 


۱۱ تاريخ الفكر العر ني ط۱۱(۲) 


وظهر ابر عندهم أيضاً في جمیع ميادين اياة فان الانسان لا ينال 
في هذه الحياة » ولا يصيبه فيها » الا ما كان الله قد أراد له . ونقتصر هنا 
على المشهور من قول رف" بن العبد ني المعلّقة رداً على من ياومه على 
كثرة ذهابه الى الوغى ( الحرب ) وعلى الانغماس في الملذات » مخافة" التعرض 
للموت » ورد" على الذي يلومه على أنه لم يجمع ثروة" ول يبلن أسرة : 
ألا أيتهذا اللاي احضر الوغى واآآشنهداللذات مل‌آنت‌سخلدي؟ 
فان كنت لا تسطيع دفع منيتي + . فدعني أبادرها بما ملكت يدي ! 
ولو شاء ربتي كنت قيس" بن" خخالد, » ولو شاء ربي كنت مرو بن مراند : 
فالفیت ذا مالر كثير . وعادني بنون" كرام صادة لمسود! 

وهذا الموت المت على جميع البشر لا يفرّق » حينما اني » بين أحد منهم ؛ 
قال زهير بن أبي شُلمى في معلقته : 
ومن هاب أسبابة المنايا تشه وان" يرق أسباب السماء بسلم. 
رایت ایا خبط عتشنواه : من لصب مهن تخطىء' تعمس فيتهارم ! 

واذا مات الانسان وفارقت روحه بدنه » ۸ يبق للبدن قيمة ولا شعورٌ 
مثل ما كان يناله في الحياة الدنيا (کالقطم والتعذيب ) . قال الشنفترى : 
فلاتقبُروني » إن قبري رم“ عليكم؛ ولکن" خايريء أم عامر'". 
اذا مامضی رأمي» و في الرأ سأ کتر ي » وغودر عند اللتقی م سائري ؛ 
هنالك لا أرجى حياة" سني سجیس الليالي مبسلا بابفراث "1 

وكان الغالب" على جمهزر التاهليين أنهم “ينكرون البعث والنشور ولا 
بصد قون بالعاد فقال شاعرهم : 

حیاة" ثم موت ثم نشر ؛ حديث خرافة . ياأم عرو . 

ولا جاء الاسلام وبشر بالبعث قال شداد بن الاسود يرثي قومه من 





(۱) أم مامر : الضیع . خامري » أم عامر : غالطي » أيتها الضيع » جسمي وكلي من 
(۲) سجيس اليالي » دائماً . تبسلا بالحرائر : معاقباً عل جرائره ( جرائمه ) باليس . 


۱۹۲ 


فتل معرکة بدر (۲ ه ۳۲ عم ) : 
يُخبرنا الرسول )١١‏ بأن سنحیا ؛ وكيف حياةٌ أصداءٍ وهام | 


على ان بعض ابلاهلیین كانوا يومنون بالبعث والقيامة والحساب » عدد 
الشهرستاني منهم نخبة صالحة (۳ : ۲۲۷--۲۳۱) . وأشهر ها يستشهد به 
هنا على ذلك قول زهير : 
فلا کنن ا ماني صدوركم خی ؛ ومهما یکتم الله یم : 
يور فيوضع في كتاب فیدر ليوم الحساب او جل فل 
«وكان بعض العرب (۲) اذا حضره الموت يقول لولدم : ادفنوا معي 
راحلتي حى أَحْشَرَ عليها ؛ فان لم تفعلوا حشرت على رجلي . قال خزيمة 
ابن الاشيم في اباهلية - وحضره الموت - يوصي ابنه سعدا : 
يا سعد , ما آهملکتن" فانتي أوصيك” إن آخا الوصاة الاترب"- 
لا ترک أباك يشير راجلا في الحشر يصرع لیدین وییتکب . 
واحمل" أباك ء على بعير صالح و (تقي الحطية) إنه هو اقرب . 
ولعل” لي مما تركت مي فيا لحشراركبها اذا قيل: اركبوا ! 
..... وكانوا يابطون الناقة معكوسة الرأس الى موخرها مما يلي ظهرها 
او ما يلي کتلکلها وبطنها ويأخلون ولية «برذعة » سرجاً) فیشدون 
وسطها ویقلدون بها عنق الناقة ویترکومما كذلك حى توت عند القبر .. 
ولعل" الحج هو العبادة الؤحيدة الي وصلت الینا تفاصیللها من الحاهلية . 
الحج موسم ذو غاية مزدوجة : عبادة" لله ومنافع للناس . وییدو أن 


(۱) أكثر الراجم تروي البيت بلفظ : مر نا الرسول ... > وال لا يقي بلك لذن 
الشامر مشرك . ولو كان الشاعر يؤمن ين محمداً رسول الله لما رد قوله عليه السلام بالیمث 
والنشور . والأصوب أن بر وی البيت بلفظ : مخبرنا أبن كبشة « كا بروی آحیاناً ٠‏ وكبشة 
كنية وهب بن عبد مناف جد الرسول لامه » وكنية زوج حليمة السعلية مرضعة الرسول . وکان 
المشركون يقولون النبي صل اله عليه وسلم ابن أبي كبقة ( القاموس ۲ : ۲۸۰ ) . 

(۲) صاعد 44 . 


۱-۳ 


الحاهليين کانوا یحجون في مواسم متمد دة الى آماکن مختلفة » وأن اج 
الاكبر كان الى الكعبة في مكة في شهر ذي الحجة » آخر شهوو السنة 
القمريّة . ویدو آیضاً أن الوامم الصغرى كانت خاصة بقبيلة قبيلة. من 
عرب الخاهلية » وان الومم بإطلاق » وهو الج الاکبر » كان للعرب 
كلهم الى مكة في ذي الحجة . 

في أواخر السنة التاسعة لاهجرة ( دیع ۱ م ) كان معظم العرب قل 
دلوا في الاسلام طوعاً أو بعد حرب وقتال . ثم بقي جماعات قليلة في 
عنادها على الشيرك » فترّلت سورة" التوبة أو براءة » وهي السورة التاسعة 
من القرآن الكريم » لإنذار المشركين يوم اج الاكبر » حینما یجتمع الناس 
كلهم في مكةء با اذا لم یدخلوا في الاسلام طرعاً قوتلوا حى يلموا 
أو يبيدوا ؛ وإنّه لا يقيل من العرب إلا الاسلام ! 

وكان من مناسك المج الاكبر الطواف والوقوف بعرفة والإفاضة من 
عرفة والأضحية والرجنم . وهذه كانت تنم" في أيام قليلة . أما مومم الحج 
فكان ثلاث اشهر أو أربعة” یتصرف الاجون في اثنائها الى التشاور وعقد 
المحالفات والبحث عن الغرماء وإنشاد الشعر وإلقاء الحطب ء كما كان يلحق 
بالوسم سوق للبيع والشراء . 

وي آشهر الح كان العرب لا یتقاتلون . وکانوا يسمّون تلك الاشهر 
الاشهر الحسرم” » وهي ثلاثة أشهر متوالية : ذو القتعدة وذو الحجة والمُحرّم » 
ثم شهر مفرد هو رجب (الشهر السابع من السنة القمرية ) » وكان فيه عمرة 
أو حج شخصي هو في الحقيقة بمثابة زيارة . على أن الأشهر الحرم كانت 
ذات دلالة دينية حى تكون وازعاً فسال" ثم ذات غاية اجتماعية بییء 
الجاهلیین فترة سام يرتاحون فيها من المعارك الي كانت متصلة . وبعد ذلك 
كله يعودون الى أعمال الحياة العادية من كسب وحرب . 

الحرافات الفطرية 

كان عرب ابلاهلية بدو على الفطرة » من أجل ذلك وجدت اللحرافات 


۱۹4 


الى تصلیفهم طريقاً مهد ؛ وکان منها ما دحل في نسیج حياتهم کاعتفادهم 
بشوم الراب حى سموه غراب البّين ( الفراق ) لأنه ينذر بافتراق الشمل 
والبعد عن الاهل والاصحاب والاحباب قال النابغة : 
زعم البوارح م أن رحلتنا غداً؛ وبذاك خبرنا الغراب الاسود. 
والبوارح جمع بارح وبر وبريح وهو الطائر ,عر من مین الشخص 
الى بساره » وکان ذلك دلیل الشوم عندهم . . وضده الستیح والسانح . ون 
نری ذلك كثيراً في الشعر الحاهلي » وحصوصاً في مواقف الب والموى . 
غير أن هذا الاعتقاد السائد ‏ نع نفراً من ابلاهلیین أن یتهکّموا على من 
یقول به . قال عواف بن عطية , بن الخرع ر المفضليات 196 ) : 
توم البلاد لحب اللقاء» ولا نتتي طائرأ حيث طارا 
ستیحاً ولا جارياً بارحا + على کل حال لاقي الیسارا | 
واعتقد العرب بابلن . وليس وجه اللحرافة في الاعتقاد بان آنا كاثنات 
نفسانية كما كان يراها الیونان » أو كانت روحانية على ما جاء 1 في القرآن ؛ 
بل وجه اللحرافة في ذلك أن الحاهليين اعتقدوا أن این پساکتون الناس 
ویتزوجون في الانس » وأن تفر من الخاهليين كانوا اجا بين ابن والانس . 
ورأى البدو ابلاهلیون مديئة تد مر بآثارها الضخمة الرائعة قائمة في قلب 
البادية فنسبوا بناءها الى ابلحن . وقد ذكر ذلك النابغة في معلقته فقال : 
... إلا" مسلیمان إذ" قال لاله له ٠:‏ قم" في البريئة فاسداد"ها عن الفتد » 
وخيّس ابلن" » اني قد أذ نت هم ينون تد مر بالصفاح والعّمّد! ٠١‏ 
وكذلك كان لم تصديق بالغيلان . والغول یطلق على الذ کر والانی 2 
ويسمى أيضاً السعلاء أو السعلاة » وهو حيوان غريب يغول الانسان » 
أي هلکه . وصفة الغول أنه يتشكل آشکالا" ختلفة پترامی بها للانسان حتى 
يستدرجه . فاذا استطاع الغول أن يتألّف ذلك الانسان عايشه : وربا قطعه 


(۱) اسددها : ردها » امتعها . الفند : اللطأ و اللطل « فساد الستل » . الصفاح : الحجارة 
المسطحة العبد : الأعد: . 
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عن الانس جنملة" ور ما أهلكه . قال کعب بن زهیر عن صاحبته في القصيدة 
التي وفد بها على الرسول مستأمنا ثمكقَبل إلقاتماءأسلم بين يديه : 

فما تدوم على حال تكون بها : کماتلون في أثوابها الغول . 

ومن خرافات العرب القول باشامة والصدى . 

كان عرب ابحاهلية أهل” ثأر : اذا قنتل من قبيلة قتیل" أحذ وليه بثأره » 
بقتل القاتل أو بقتل رجل آخر من قبيلة القاتل اذا لم جد سبيلا الى القاتل نفسه . 
ولقد نشأ من تلك العادة خرافة هي أنه اذا تأر أولياء القتيل بالثأر لقتيلهم 
حرجت من رأس القتيل هامة أو صندی » أي طائر » ثم جعلت تلك المامة 
تصبح : اسقوني ( من دم القائل ) » حتى یثار للقتيل . وقد قال ذو الاصبع 
لد واني يتوعد ابن عم له بالقتل » من غير أن يستطيع أحد أن بأحذ له بالثأر : 
يارو » الا" تدع شتمي ومنقتصيي آضربك حی‌تقول امامة: اسقوني. ! 

ویلحق بالعبادة اللخاهلية الذبائح . والذبائح آنواع : الاضاحي وهي 
شکر لاله على ما أسلف من نعمة » ثم القرابين وهي لاسترضاء الله والتقرّب 
اليه 11 سبيل نعمة مقبلة . وهنالك النذور » وهي تقد مة مشروطة موجّلة 
إذا استجاب الاله طلب الناذر . والتنر يكون ذبيحة أو تقدمة أخرى مادبة 
من مال أو ثياب ؛ ويكون تقدمة معنوية وذلك بأن يرك الناذر الذي استجيب 
طلبه حيوانا سائمآ لا ينتفع أحد” بلبئه او صوفه او بل عليه ( ويكون 
لذلك الحيوان علامة یعرف بها ) . وقد يكون خدمة" دائمة أو موقتة لبيت 
ذلك الاله ؛ وقد يكون صيام أيام ؛ وقد يكون اسماً يطلقه الناذر على أحد 
أولاده » كما قد يكون ذبح ألحد اؤلاده . 


8 
الكهانة والعرافة والرؤيا والرلي 
الكهانة إحساس او تخل بصن" منه إدراك الكدليات والحزثيات من الغیب ؛ 
ويكون ذلك ما بالد س أو بالرؤيا أو بالاستدلال من علامات في سلوك 


الحيوانات » أو في باطنها بعد ذيحها » أو من علامات في النبات وابحماد . أما 


۱1۹1 


العرافة حاصة فتتعلّق عمرفة الاضي کالاهتداء الى القاتل أو السروق أو الضائع . 
والعيافة تكون بمعرفة الغیبات من شق بطون الحيوانات للاستدلال با في بطونما 

من العلامات . والزجر يتعلق بإثارة الطيور أو بملاحظة طيرانها وربط سلوکها 
بم يرمع الانسان على عله . 

والكاهن أو العاف قد يكون رجا“ وقد يكون امرأة ؛ وقد يكون له رئي 
أو تابع من ابن یسترق " له الأخبار والأسرار من السماء ويخيره بها فيخبرها 
هو للسائلين . وكان الكاهن والعراف يمكرتمان ديد هي في المقيقة جر 

وما ینسب الى الکهان والعرافين المعرفة” بالطب وشفاء الأدواء المستعصية 
والاحوال النفسائية الشاذة وخصوصاً في الحب . وقد يعلجزون احيالاً عن 
ذلك . قال عروة بن حزام رت نحو ۳۰ مع ٠٠١‏ م ) يذكر عراف اليمامة 
وعراف نجد وعجزّهما عن شفائه ما كان قد أل" به من حب عفراء (فوات 
الوفيات ۲ : ٤٤‏ ) : 
تجعلت لعراف اليمامة كمه ۱ وعراف نجد ان" هما شتفياني . 
فما تركا من حيلة يعملانهاء ولا شربة إل وقد سقياني . 
ورشا على وجهي من الاء ساعة » وقامار مع العواد يبتدران ۽ ۱۲ 
وقالا: « شفاك الله . والله » مالنا با ضمتت منك الضلوع يدان !" 

ويلحق بذلك أيضاً القيافة › ومي في القيقة من العلم » وتدور على 
تتبع الاثر للاهتداء الى الحيوان الضال والانسان الحارب » كما تدور على 
الفراسة لعرفة قرابة الشخص الختلف في نسبة أولعرفة أخلاقه من سمات وجهه . 

وكان لهم معرفة بتعبير الرویا ‏ تأويل الاحلام ) وسوى ذلك من العلوم 
الفطريسة . 

' (۱) حكمه : ما يطلبه من بدل أو أجر . 

(۲) العواد جمع عائد : الذي يزور المريض . قام المرافان يبتدران مع المواد : يسابقان 


العواد الخروج من غرفة عروة المريض . إذا أشرف المريض مل إسلام روحه فان الطبيب 
والزوار کائوا في العادة محر جون من غرقته ويتركوله وحده . 


۱۷ 


الحياة الفكرية في اللجاهلية 

قال صاعد الاندلسي في كتابه طبقات الامم ( ص 44 - 45 ) و إن علوم 
العرب كانت علوم لسانپا وأحكام” لغتها ونظم" الاشعار وتأليف انلطب ؛ 
والعرب أصل علم الأخبار ومعندن معرفة سیر والأمصار . ثم كانت 
شم معرفة بأوقات مطالع النجوم ومغار بها » وعلم بأنواء الكواكب وأمطارها » 
على حسب ما أدركوه بفرط العناية وطول التجرية لاحتياجهم الى معرفة 
ذلك في سبيل المعيشة لا على طريق تعلّم الحقائق ولا على سبيل التدرّب في 
العلوم . وأما علم الفلسفة فلم یمتحهم الله عر وجل شيئا منه ولا هی 
طباعهم العناية به . ولا أعلم حداً من صميم العرب شهر به الا آبا يوسف 
يعقوب بن اسحق الكندي وأيا محمد الحسن افمداني ٠‏ . 

ومع ذلك فاننا لا نری أن الخاهليين کانوا في عزلة تامة عن الحركات 
الفكرية في البلاد المجاورة لحم » ولا نجدهم في ذلك أدنى حالا" من معاصريهم . 
حى الروم البيزنطيون الذين هم ورثة الفلسفة اليونانية لم يكن لليهم في 
القرنين الحامس والسادس » في عصر الاهلية العربية » الا صوفية” وفقه" 
یشوهون ببما الفاسفة والعلم . إن يوحنًا فيلوبونوس الاسكندراني الذي 
شهد أواخر القرن السادس للميلاد (أيام زهير بن آي سلمى وعنترة ) قد 
أعلن أن أفلاطون قد فكثر بوحى من مومی » كما أنه قد طبق مذهب 
أرسطوطاليس على التثليث واستنتج أن الآب والابن والروح القدس ثلاثة 
أشخاص مفترقون "' . في ذلك الحين لم تكن الفلسفة في بلاد الروم تختلف 
من الفقه . 

كان العرب في الخاهلية يعرفون الترجمة ( نقل الكلام من لغة الى لغة ) 
والتراجيم (التراجمة ) . قال الاسود بن يعفر يصف حرص أحدهم على 
الحصول على الكمر : (المفضليات 7٠١‏ ) : 

حى تناولما صهیاء" صافية يرشو التجار عليها وال اجیما . 


(1) Bréhfer 111 422 - 3 
۱-۹4۸ 


ویبدو أن شيثاً من ابلبر الذي عرفه الیونان قد وصل خبره الى عرب 
ابلاهلية » فقد قال النابغة في معلقته : 
واحکم" کحکم فتاة المي اذ نظرت ال حمام سراع وارد تمد ؛ 
قالت : ألا ليتما هذا الحمام” لا ال حمامتتا مع نصفه فقد, 
فحسبوه فألفوه كما ذكرت: تسعاً وتسعين لم تتقص" و ترد ؛ 
فکملت ماکه" فيها حمامتّها وأسرعت حسبة” في ذلك العدد ! 

ان الشاعر ابلاهلي قد استهوته المعادلة البسيطة : س + ك + ١‏ > ۱.۰ 

أما في الفلك فان لعرب ابلاهلية ملاحظات كثيرة” لا تدل” على أن نفراً 
منهم كانوا على قسط من علم الفلك النظري والعملي فصب > جاءهم من 
جير انهم في العراق على الأكثر » بل على أن جانبً من ذلك العلم كان شائمً 
في الناس . لقد وقت امرو القيس زيارته لبیبته بقوله في معلقته : 
تجاوزت أحراسا اليها ومعشرا علي حراصاً لو یسرون مقتلي » 
اذا ما الريًا ني السماء تعرضت تعرض" أثناء الوشاح المفصل. 

ان امرأ القبس محبرنا أنه لا جاء لزيارة حبيبته كان عنقود المریا يبدو 
في السماء بأعرض جوانبه » ويبدو لنا أن الثريا تکون كذلك ني نجد في مطلع 
الشتاء . ولما قال المتلمس : 

وقد أضاء سهيل بعد ما هجعوا كأنه ضرم" بالکت مقبوس ! 
كان يعرف النجم" سهيلا ويعرف أنه كان وقتئذ أبعد ما يكون عن الشمس 
وأقرب ما يكون من الارض ؛ أو نحو ذلك . 

وعرف عرب ابلحاهلية الطب معرفة جيدة فقد كان فيهم أطباء درسوا 
في فارس" او في بلاد الروم واستفادوا من خير”هم يعقاقير بلادهم » فان 
« الحارث بن كلدة الثقفي سافر ( في ) البلاد وتعلم الطب بناحية فارس 
وتمرن هناك وعّرف الداء والدواء . وكذلك التضر بن الحارث بن كلدة 
نشأ طبيباً كأبيه فقد سافر في البلاد واجتمع مع الافاضل والعلماء بمكة 


1565 


وغيرها وعاشر الاحبار والكهنة واشتغل وحصل من العلوم القدمة اشياء” 
جليلة” القدر واطّلم على علوم الفلسفة واجزاء الحكمة وتعلم من (ابيه ) 
ايضاً و ما كان يمه ابوه من الطب . وكان للجاهلیین براعة في ال حراحة 
وامراض العين . 

ولقد كان هناك نوع" آخر من التطبيب بالرقی والعزام يقوم به الكهنة 
والعرافون ؛ ولا ريب في ان هذا النوع الذي شاع في بلاد كثيرة كان شعوذة 
او كالشعوذة » ال" ما كان من أثره التفساني القاصر على التأثير في عدد من 
الاحوال . 

ولا وصف طرفة” بن" العبد الناقة” في معلّقته بستة وثلاثين بيتاً فيها كثير 
من الدقة والتفصيل كان بلا ريب قد لاحظ أمورا کثرة في تشريح المیوان : 
لقد أصاب وصف جمجمة احمل ( بالعّلاة : السندان ) وأدرك أن الحمجمة 
مولفة من أقسام من العظام يمسك بعضها ببعض لآن أطرافها مستنة متداخلة . 
وکذلك وصف طرفة الب بأنه أحذ" ( ضامر ) متملم ( جتمع ومدور 
ومضموم ) كمرداة صخر ( قاس كالحجر الذي تکسر به سائر الحجارة » 
وهو الفهر الذي دق به الاشياء” فتکسر ء ويكون ملء اليد ) مصمد 
(ملفوف في مثل اللحرقة او المنديل ) في صفیح ری سماء » أي معلق) » 
وذلك قوله في المعلقة : 
وجمجمة مثل الحتلاة كأنما وعی اللتقی منها الى حرف مبرد . 
وأروع نباض لخد" ململم كمرداة صخر في صفیح مصنمّد ! 

ان هذه الاوصاف لا تدل على ملاحظة عارضة عابرة » بل على مشاهدة 
عاقلة ودرس دقيق لیس من نطاق الشعر » بل هو بعلم الطب ألصق . 

الفلسفة الخائصة 

ونحن نجد في الشعر ابماهلي آراء" يرة تتصل بالفلسفة الخالصة من نظرية 
العرفة ومن السياسة في العدل والحرية والحلم والشوری والاخلاق . أما 
الحكم العامة الي وردت تي الشعر الحاهلي فكثيرة متنوعة . 


۱۷۰ 


كان الحارث بن حلزة يفتخر بأنه حدس في کل الامور : يتطذّب 
العرفة من غير طريق الحواس"” ؛ وذلك واضح في قوله المفضليات “اه ) : 
فحبَست فها لرکب أحداس في كل الامور» وكنت ذا حدس ! 
ولطرفة بن العبد آراء" في الاخلاق تقرب من أن تكون فلسفة" وتقرب 
من آراء آرسطیُوس 2١١‏ . انه يرى الغاية من المياة هي اللذة المادية العاجلة 
ثم لا يلقي بالا" الى موقف الناس منه ني ذلك » ما دام هو وحده سيتحمل 
نتائج سلوکه . قال في معلقته : 
فلولا ثلاث هن” من لذة الفى 3 وجدك لم اضل می فام عودي . 
فمنهن سبقي العاذلات بش بة کلمیت می ما تعل" بالاء تزید. ؛ 
وكري اذا نادی الضاف ملحا كسيد الفتضا » نبهته » المتورّد ؛ 
وتقصیر بو‌الد جن والدجن معجب» بهکتهر تحت الیاء لد . 
فذرني آروي هامي في حیانها مخافة" شرب في الممات مصرد . 
وذرني وخلقي » إنني لك شاكر ولو حل بيني نايا عند رد . 
وقالوا : ألا ماذا ترون" بشارب شديد علينا بغيئه متعمّد؟ 
فقالوا : ذروه » اما نفعها له ؛ ولا" تردوا قاصي البرك يزدد ! 
فطرفة بری لذة الانسان في اسلمر و کرام الضيف والهو مع النساء > 
بیع بهذه في الما لأنهلن یکو بعد وت ي ۶ من ذلك : 
کرم يروي نفسه في حياته؛ ستعلم " ان مكنا غدا آبنا الصّدي ! 
ويحب طرفة أن يسك" هذا السبيل” ولو اضطرٌ إلى أن یمیش" بعيداً عن 
جميع الناس . ثم هو يرى أن اللوم لا يزيد المندفع ني امر من الامور إلا إصرارا. 
وكان للجاهليين ني الحرب رأي سياسي فطري » ولکته واضح . إن" 
تتابع الغزو في البيئة الخاهلية حمل العرب على أن يعتقدوا أن الحرب هي 
السبیل الوحيد الى حل" الشاکل وحسم اللللاف ؛ وكانوا يرون أن القبيلة 


(۱) راجم » فوق » ص ۱۲۰ . 


۱۷ 


العزيزة ابلحانب هي القبيلة الي تظّلم غيرها من القبائل : تبدأها بالقتال » 

أي تغزو غيرها قبل أن بغز وها غيرها . وعلى ذلك قول زهير في المعلقة : 

ومن لا یداد" عن حوضه بسلاحه هدم ؛ومن لابظّلم الثاس يظلم”. 
وقال حرب ,بن مسعر : 

عطفت عليه اهر عطفة باسلٍ كمي ؛ ومن لا يظلم الناس یظلم . 


للتوسع والر اجعة 

الاغاني 

- الشعر اللحاهلي : المعلّقات » الفضلیات » الاصمعيات » ديوان 
الحماسة » أشعار افذلیین » ثم" الدواوين الحاهلية المفردة لعييد بن 
الابرص وزهير والاعشى ولبيد وغيرهم . 

چمهرة خطب العرب » تأليف آحمد صفوت ء القاهرة ۱۹۳۳ . 

- مجمع الأمثال للميداني ( بعناية محمد بي الدين عبد الحميد) » القاهرة 
( مطبعة السنة الحمدیت) ۱۹۵۵ . 

أمثال العرب للمفضل الضبي » القسطنطينية ۱۳۰۰ ه. 

- جمهرة الأمثال لني هلال العسكري » القاهرة ۱۳۱۰ ( على هامش 
أمثال الميداني ) 

الكامل في اللغة والادب للمبرد 

- الفاضل للمبرد ( نحقيق عبد العزيز الميمي ) القاهرة ( دار الكتب 
المصرية ) ۱۳۷۵ .ه465١‏ م . 

عيون الأخبار لابن قتيبة » القاهرة ( دار الكتب ) 198٠ ١918‏ 

العقد الفريد لابن عبد ربه . 

- هاية الارب في معرفة أنساب العرب للقلقشندي (تحقیق ابسراهيم 
الابياري ) القاهرة ( الشركة العريية للطباعة والنشر ) ۱۹۵۹ . 


۷۴ 


- أسواق العرب في ابلاهلية والاسلام » تألیف سعید الافغاني » دمشق 
( دار الفكر ) الطبعة الثائية 195٠‏ . 

- أيام العرب في ابلاهلية» تألیف محمد أحمد جاد المولى وعلي البجاري 
وأبي الفضل ابراهیم »القاهرة ( دار احياء الكتب العربية ) ۲ م. 

- نهاية الارب في فنون الادب لأبي العباس النويري » القاهرة ( مطبعة 
دار الكتب المصرية ) . 

- بلوغ الارب في معرفة أحوال العرب ءتأليف محمود شكري الألوسي 
(عي بشرحه محمد ببجة الاثرى ) القاهرة المكتبة الأهلية ) 
۱۹۲۵-۶6 . 

- عادات العرب في جاهليتهم : ختصر من کتاب بلوغ الارب في 
معرفة أحوال العرب» تیف محمود شكري الألوسي » القاهرة ( الب 
الاهلية ) ۱۹۲۵ . 

- الحياة العربية فيالشعر ابلماهلي » تألیف أحمد محمد الحوني » القاهرة 
( مكتبة لبضة مصر) ۰۱۹۵۲ 

- مدنية العرب في اللاهلية » تأليف محمد رشدي » مصر ( مطبعة 
السعادة ) ۱۹۱۱ . 

- العرب وأطوارهم » تأليف محمد عبد ابلواد الاصمعي » القاهرة 
( المطبعة الخحمالية ) ۱۳۳۱ ۸. 

- العصبية عند العرب في ابلاهاية والاسلام حى زوال بي أميئة في 
المشرق » تأليف علي مظهر » القاهرة ( مطبعة مصر ) ۱۹۲۳ . 

- تاريخ العرب قبل الاسلام » تأليف جواد علي » بغداد 1465٠‏ 
۷ . 

- تاريخ ابلاهلية » تأليف عمر فروخ » بيروت (دار العلم 
للملایین ) 1555 . 


۱۷۳ 


الالثلام 


ليس الاسلام دين جديدا » ولكنه رجوع بالدين الى صفائه الاول . 

ولد محمد بن عبدالله الحاشمي القرّشي في مكة بالحجاز » عام ۵۷۰ م. 
ولا بلغ أربعين سنة بعثه الله رسولا" الى الناس كافة” وأنزل عليه القرآن الکرم 
منجلماً (متفركاً ) في ثلاث وعشرين سنة” هي مدة الدعوة . 

ول یتح للاسلام في مكة حظ كبير من الانتشار فأذن” الله لرسوله محمد 
بالمجرة الى المدينة ( ٩۲۲‏ م ) » وني المدينة اصبح الاسلام ديئاً ودولة ونظاما 
اجتماعياً وفلسفة اخلاقية . وتو محمد صل الله عليه وسلم » سنة ۱۱ ه 
TY)‏ م(“ وقد عم الاسلام شبه جزيرة العرب . 

ورأس أركان الايمان في الاسلام التوحيد . 

للتوحيد في الاسلام شرطان : الابعان بأن الله واحد" بالعدد » وتتزیه الله 
عن كل صفة یتصف بها خلقه وعن أن نتسب إلى خلقه شيثاً من صفاته » الا 
مع التأويل الصحيح . 

ومن هذه الأركان الاعان بالملائكة . ولقد جاء الكلام على اللائکة وابلن" 
وابلیس" والشياطين مفصّلا” في القرآن الكريم » ولكن على أن الايمان بهم وجه 
من العقيدة . ثم ليس مولاء أثر في حياة المسلم العملية . 

ومنها الابمان بأن الله يبعث إلى خلقه رسلا“ » وأن جميع الرسل متساوون" 
في المقام » وأن محمداً صلى الله عليه وسلم حاتم الرسل فلا رسول" بعده ؛ 
وأن شريعته تنسخ جمیع الشرائع . 

والكتب التي أنزلت على الرسل والانبياء كثيرة » منها الصحف المأزلة على 


لفن 


ابراهيم » والتوراة امز لة على مومی 3 والزیور اللزل على داوود 5 و الانجیل 
ازل على عيسى . غير أن هذه الكتب كانت قد تبدالت أو رفعت ( ضاعت ) . 
آما القرآن فلا يزال محفوظاً بمعناه ولفظه كما نزل . وني القرآن الكريم أركان 
الايمان والإسلام وأحكام العبادات وأصول العاملات مجملة . وفيه أيضاً 
مبادىء الاخلاق وأسس السياسة والاجتماع » وجوانب من العلم وقتصتص* 
مقصود للعبرة وللمغز ی الاحلاي الربوي للافراد وللامم . 

ولحمد رسول الله حديث وسنة . أما الحديث فهو مجموع الاقوال 
المروية عن الرسول مما ليس بوحي » وفيه تفصيل لا جاء جملا في القرآن 
الكريم . وأما السنة فهي الأعمال الي ريت عن الرسول وأصبحت من أسس 
التشريع . الا أن الحديث والسنة انتقلا بالرواية مد"ة من الزمن حى بدأ الأنمة 
بتدوينها منذ أواخر القرن الأول للهجرة رآوائل القرن الثامن للمیلاد . 

والقرآن الکرم معجزع" الرسول الکر ی ف الاسلام وف غير الا م“ 
عادته وأسلوبه . فلیس ف التاریخ کتاب بق کیوم نزل معی‌ونسّاً كالقرآن ثم كان 
له من الاثر ما كان للقرآن الكريم في جميع ميادين اياة . ان أسلوب القرآن 
الكريم هو الاسلوب الامثل لأقدم اللغات الحية » وان موضوعاته أصح 
الوضوعات . وهو الذي حفظ الاسلام وحفظ اللغة العربية وحفظ الامة 
الاسلامية » ثم عجر البشر عن معارضته بالإتيان بسورة من مثله أو يحزء من 
سورة . 

والاسلام دين" دعوة . وقد بدأ الرسول بدعوة أهله الاقربين » ثم اتسعت 
الدعوة الى أهل مكة فأهل الحجاز فإلى العرب فالناس اجمعين . ونا ساد 
الاسلام أصبحت الجماعات البشرية في نظره طبقات : 

)١(‏ الأمة » وهي مجموع المسلمين الذين استمسكوا بعروة الدين ونسوا 
عصبياتم الحنسية والقومية والاجتماعية » فالسلمون سواء » وأكرمهم عند 
الله أتقاهم . وبهذا كان الاسلام الحطوة العملية الاولی والعظمى نحو المساواة 
الصحيحة بين البشر . 


۱۷۰ 


(۲) أهل الکتاب : وهم أهل الادیان السماوية کالیهود والنصاری 
من لحم رسل وكتب مازلة . 

() الشر کون راللين یقولون بالمين أو أكثر ) والکفار ( الذين لا 
یومنون بالله ) . 

)٤(‏ أهل الفطرة من لم تبلغهم دعوة ؛ فإذا بلختهم دعوة الاسلام ثم 
لم يسلموا كانوا كالكفار . 

ومثل” المشركين ني الحكم المنافقون الذين دخخلوا ني الاسلام رياء وضراراً » 
ثم استمروا على دينهم القديم مع العداوة للاسلام وللدولة الاسلامية . ومثلهم 
أهل الكتاب إذا نَصبوا الحرب للمسلمين أو كانوا ينتمون الى فرق في دينهم 
بعيدة عن التوحيد الصحيح . 

والعرب خاصة لم يكن ینبل منهم الا الاسلام . 

في أواخر سنة ٩‏ ه (ربيع عام 58١‏ م ) كان معظم عرب ابلزيرة قد 
دخلوا في الاسلام » ولم يكن قد بقبي على غير دين الله الا جماعات يسيرة 
فنزلت في هولاء سورة التوبة أو سورة براءة » وهي السورة التاسعة في 
السحف . ني هذه السورة أمهل هؤلاء المشركون أربعة” آشهتر يدخلون 
في أثنائبا في دين الله » فاذا القضتر الأشهرٌ الاربعة ول يكونوا قد أسلموا 
قوتلوا حى بسلموا أو يبيدوا . أما المشركون الذين كان بينهم وبين رسول 
الله معاهدات فقد آمهلو | إلى حين انقضاء أمد معاهداتهم . 

تبدأ سورة التوبة بالآيات التالية » بلا بسملة ( لأآنها إيذان يحرب ) : 

ديتراءة” من الله ورسوله الى الذين عاهدتنم" من المشركين . فربيحوا في 
الارض أربعة” أشهر ‏ واعلموا أنكم غير معجزي الله » وأن الله مسّخري 
الكافرين . وأذان من الله ورسوله الى الناس يوم اج الأ كبر أن الله بريء 
من الشرکین ورسوله ؛ فان تیم فهو خير لكم » وان تولیتم" فاعلموا 
آنکم غير معجزي الله » وبشّر الذين کفروا بعذاب أليم ؛ ال" الذين عاهدتم 
من الشرکین ثم لم يتقصوكم شین وم يمُظاهروا عليكم أحدا وا ایهم 
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عهد هم الى مدیم ؛ إن الله يحب المتتقين . فاذا انسلخ الاشهر 
الشرکین حیث وجدتوهم وخلوهم واحصروهم واقعدوا هم كل 
مرصلر > فان تابوا واقاموا الصلاة وآنوا الزكاة فخلوا سبيلهم ۰ ان الله 
غفور رحم ٩‏ . 

ومن الأركان الاعان" باليوم الآخر > وبأن الله يبعث الناس يوم القيامة 
ويحاسبهم على ما فعلوا في الحياة الدنيا ثم بشیبهم أو يعاقبهم في جنة أو نار 
جسمانيتين وروحائیتین . 

ومنها الاعان بالقضاء والقدر وأن کل ما يصيب الانسان في الدنيا 
مقدار عليه . غير أن في القرآن الكريم آبات تدل" على أن الانسان قد وهب 
حواس" وعقلا" يمكن أن يبتدي بها الى اللير . 

وعا أن الدين شيء بين الانسان وخالقه » فليس لنا أن نطب من أحد, 
برهاناً على إسلامه ما دام هو يقر بأئه مسلم . قال الله تعالى في سورة النساء 
(؛ : )٩۳‏ : ديا أيها الذين ن آمنوا » اذا ضريم في سبيل الله فتییتوا ؛ ولا 
تقولوا لمن ' ألقى اليكم السلام لست مومنا تبتغون” عرض الحياة الدنيا » فعند 
الله مغائم” كثير ة" . كذلك كنم من قبل فمن الله " علیکم فتبیتتوا » ان الله كان 
با تعملون خبيراً ؛ 

في هذه الاية يخاطب الله المسلمين فيقول لهم : اذا ذهبم الى ابلهاد في 
سبیل الله فلا تقاتلوا قوماً إلا" بعد أن تتحقتقوا أنهم مشركون . فاذا قالوا لكم 
إنهم مسلمون فلا تقاتلوهم حبآ بأن تغنموا أموالهم كما كنم تفعلون أحياناً . ان 
عند الله لكم غنام" كثبرة” غير أموال هولاء . 

على أن ايعان المسلم لا يكون كاملا“ الا بالعمل الصالح : بأداء العبادات 
على وجهها وبالأخذ با أمر الله به وبترك ما هی الله عنه . 

أما العبادات فمن أركان الاسلام . ورووس العبادات أربعة : الصلاة والصيام 
والزكاة والحج : فالصلاة حمس مرات فياليوم والليلة ؛ وصيام شهر رمضان 
فرض على کل فرد الا في حال المرض الشديد واللحوف الشديد . وأما الزكاة 
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والحج فعلى الاغنياء القادرين . 

وتلحق المعاملاات من بيع وشراء ود ین وشركة ووصاية وغيرها بالعيادات » 
لأن على المتولي ها أن بسك فيها مسللك الدين فیفرق بين الحلال والحرام 
فيها ( فلا يبيع خمراً ولا خنزیرا ولا أصناماً ولا يراي آبدً) وبين ما يجوز 
وما لا يجوز منها رکالخین في البيع والغش ني الشركة الخ ) . 

والاخلاق ني الاسلام من الاعمال الصالحة التابعة للعبادة » فالاسلام لم یفرق 
بين الدين وبين الاحلاق . ان الصدق وطاعة الوالدين والاحسان الى 
المحتاجين وتر إيذاء الناس و النظافة والامر بالمعروف والنهي عن المنكر والعدل 
في الرعية أمور تلحق في الاسلام بالتعبتد » بل هي فوق التعباد المادي أحياناً » 
فان معصية الابوين كالشرك بالله تدخل الى التار . وطاعة الابوين فرض على 
الاولاد ولو كان الابوان غير مسلمین, ثم حاولا أن بحملا أولادهما على 
الكفر . قال الله تعالى في حق الابوين على الولد » في سورة لمان ( (Ye: ۲١‏ 
دوإن" جاهداك على أن 7 شرك" بي ما ليس لك به علم" فلا تطعهما› 
وصاحبهما في الدنيا معروفا » . 

و لسن الق في الاسلام قيمة كبيرة فهو قرين العبادة . فمن مواعظ لمان 
لابنه في سورة لقمان (۳۱ : ۸-۷ ): ديا بتي » آفمر الصلاة وا 
بالمعروف ونه عن المنكر واصبر على ما أصابك ؛ ان ذلك من عزّم الأمور . 
ولا تتصعر خداله للناس ولا تمش في الارض مرتحا » ان له لا بحب كل" 
مختال فتخور ۲ . 

ولا أثى الله على رسوله محمد صل الله عليه وسلم قال فيسه » في سورة 
اقلم ( ٤: ٩۸‏ ) : «وإتك لعلى شتلق عظم ٠‏ . 

والنظام الاجتماعي ي الاسلام جزء من الدين » ان الاسلام لم ينظم صلة 
الانسان بريه فحسب » بل نتم صلات البشر فيما ينهم ایض 

بدأ الاسلام بالْواج لأن اواج عماد الأسرة » والاسرة عماد الجتمع 
وقد أقر الاسلام نوعاً واحداً من آنواع الزواج الي سادت في ابماهلية » هو 
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زواج اهر ۰ ثم جعله عتقئداً بين الرجل والمرأة مشهوداً عليه . وأجاز 
الاسلام” عند الضرورة الزواج بامرأتين أو ثلاث أو أربع . ولكن عا أن الرجل 
لا يستطيع أن بعند ل بين النساء فقد حت على الاكتفاء بواحدة . ثم ان الاسلام 
آقر الطلاق أيضا ني الحالات الي يستحيل فيها بناء أسرة سليمة نافعة . وود 
الاسلام حقوق الاولاد على آبوییم وحقوق الابوين على أولادهما ؛ وأبطل 
السلطة القديمة للأب » تلك السلطة الي جعلت من المرأة والاولاد متاعاً للب 
يتصرف فيهم بيع وهب" وقتلا ؛ وأبطل التبتي ثم نظم الاسلام” الإرث 
وأعطى الابوين والمرأة منه » ول يكن ما في ابفاهلية نصيب فيه » وقيد 
الوصية لغير الوارث بثلث الشركة » وأبطل الوصية للوارث . 

ورد" الاسلام للانسان كرامته » فالانسان لم يبق فذرا آنا منذ الولادة » 
بل أصبح طاهراً خالياً من الآثام » إلا الآثام الي برتکبها هو في حياته . 
ورفع الاسلام مكان المرأة وجعلها شخصاً يتملك حر بته وعلك التصرف ما 
بملك . ولکن الرجل ظل قواماً على المرأة في الاحوال الي یفضلها فیها 
من الناحية الطبيعية والاجتماعية . فاذا فقد الرجل هذا الفضل فقد ذلك الق" . 
قال الله تعالی في سورة النساء (4 : ۳۳) : «الرجال قوامون على النساء 
بما فضل الله بعضهم على بعض ويا أنفقوا من أموالهم . فالصالحات قانتات 
حافظات للغيب با حفظ الله ٠‏ . 

وأمر الله حجاب المرأة الحجاب الشرعي : وذلك عنم اختلاطها بالرجال 
ني الاماکن الي توجب شبهة" ‏ وبرفعها ما لا يليق بها (أما الحجاب 
الاجتماعي » غطاء الوجه » فهو زي البلدان الختلفة ولیس من الدين ) . 

وأبطل الاسلام الرق" » فكل رقيق بدخل في الاسلام يصبح حرا رسا » 
كما يصبح حرا بالعتق . ولكن بما أن الرق كان نظاماً شائعاً قبل الاسلام 
متغلغلا” في الحياة الاقتصادية » فان ابطاله مرة واحدة يفضي الى تخلخل البيئة 
الاجتماعية . من أجل ذلك بقيت من الرق رواسب ترجع الى عوامل نفسية 
واقتصادية بحت . 
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وعني الاسلام بالحانب الاقتصادي من الجتمع الاسلامي فجعل الزكاة 
حننا المحتاجین فيآموال الاغنياء تتولى“ الدولة جمعها ثم توزیمها عیستحضیها. 

وجعل الاسلام الدولة" شورى . ففي القرآن الكريم سورة اسمها الشوری 
فيها (49 :۳۸) : ووالذين استجابوا لربتهم وأقاموا الصلاة وأمرهم 
شورى بينهم » وما رزقناهم ينفقون » . وني سورة آل عمران يبين الله 
تعالى لرسوله آمر تقرير ابلهاد ونسبة رأي المسلمين الى رأيه هو (۲ : 
۰-۰ ۱۵۸) : 

و ون تلم ني سبيل الله أو مم" لمغفرة" من الله ورحمة خير ما 
يجمعون . ولن متم أو عتم ای" الله تحشرون. فبما رحمة من الله 
لت هم ؛ ولوکنت فظآ غليظ القلب لانفضتوا من حولك . فاعلف عنهم 
واستغفر لحم وشاورهم في الأمر ؛ فاذا عزمت فتوكل على الله » إن الله 
يحب التوکنلین » . 

هذه الشوری توجب الطاعة » فما دام السلمون قد. شاركوا الرسول في 
تقرير مبدأ فعليهم أن یفتنوا ما قرّروه. ولکن قد یکون تقریر هذا البدً 
بالاكثرية » فعلى الاقلّية أن تتبع الاكترية حرصاً على ابلماعة أولا” . ثم ان 
هذه الطاعة لا تمنع مناقشة الوضوع والاحتكام فيه الى الله في ما أنزل مسن 
الوحي . جاء في سورة النساء ( 4 : وه) : ديا أيّها الأين آمنوا » أطيعوا 
ل واطيعوا الرسول وأولي الأمر منکم . فان تنازعم في شيء فرد وه الى الله 
والرسول ان كتم تومنون بالله واليوم الآخرء ذلك غير وأحسن تأويلا » . 

العقل والفكر والعلم 

الآيات الي نت على التفكير كثيرة في القرآن الكريم منها (۳ : ۱۸۹ 
ب90١1):‏ 

«إن في خلقر السموات والارض واختلاف الیل والنهار لآيات لأولي 
الألباب الذين يذ كرون الله قياماً وقعوداً وعلى جتتؤبهم ویتفکترون في خلق 
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السموات والارض : ربّنا » ما خلقت هذا باطلا" ) سبحاتك فقنا عذاب" 
انار ! » وهذا يقتضي تفضیل" أهل العلم والب » فقد جاء في سورة ازمر 
)٩ : ۳۹(‏ : دقل : هل بستوي الذين یعلمون والذين لا یعلمون ؛ نما 
يتذكر آولو الالباب ». 

ومع أن محمداً رسول الله قد بعث ليعلتمنا الشرائع » ولم يبعث لتعریف 
الطب ولا غيره من العادیات » كما يقول ابن خلدون (المقدمة ۰08۱٩‏ 
فان الله قد عدّمتا بوساطته كثيراً من جوانب العلم ومن المعارف . 

ان الانسان ولد لا يعلم شيثاً ولکته وهب أسباب العرفة . جاء في سورة 
النحل (15 : ۷۸) : والله أخرجكم من بطون أمهاتكم لا تعلمون شيئا ؛ 
وجعل لكم السمع والابصار والأفئدةة لعلكم تشکرون » . أما العارف 
فیکسبها الانسان من ثلاث طرق : من طريق التعليم بالوحي (على لسان 
الرسل ) » ومن طريق الحواس” » ومن طريق العقل التفكير والاستنباط . 

أما التعليم من طريق الوحي فالآيات عليه كثيرة جداً . ان أول سورة 
أوحيّت الى رسول الله هي سورة العلق » وهي السادسة والتسعون في المصحف» 


وتبداً بعد البسملة بقوله تعالى : «اقرأ بامم ربك الذي خلق : خلق الانسان 
من علق 2١١‏ . اقرأء وربك ك الا کرم" الذي علم بالقلم : علّم الانسان ما 
یلم . 


وف المعرفة من طريق الحو اس قال الله تعالى في سورة البلد ۹۰ 
م4-١1١)‏ يفرع الانسان الذي وهب حواس" ولكنه لا ينتفع مها : ۳ 
نجل" له عينين » ولساناً وشفتين » وهديناه التجدين ؟ فلا اقتحم العقنبة ! ۱ . 

وكذلك يكثشر في القرآن الكريم الكلام على المعرفة من طريق الفكر والعقل 
واللب وبالاستنباط . ولكن مع الايام يتقدم الانسان في السن » وقد يصاب 
بالحرف فتبطل عنده العرفة الصحيحة من طريق الحواس ومن طريق العقل . 
(۱) القطعة من لدم امد . 

(۲) فهلا تجاوز العقبة :لماذا اختار سبيل الشدة او الحلاك ؟المقبة في الأصل : الطريق في الحبل. 
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قال الله تعالى في سورة التحل ١5(‏ : ۷۰) «والله خلقكم ثم یتوقاکم . 
ومتکم من یرد" الى أرذل العمر لكيلا يعلم” بعد علم شيثا » ( راجع أيضاً 
سورة اج » ۲ 26 ). 

وانجاه الاسلام في وجود العام هو أن الله أبدع العام من العدم » وأن الله 
هو الذي سك العام في وجوده ونظامه » ولولا ذلك لزال العام . 

والکان والزمان » ما يبدو من القرآن الكريم » متناهیان في الاضي لأن الله 
وحده قدیم » وهوالذي خلقهما . آما في الستقبل فیجب أن یکونا أيضاً متناهين 
لأن الله هو الاول والآخر (سورة الحديد لاه : ۳) . على أن المياة الدنیا 
فانية لاريب في ذلك. أما النعيم والشقاء في الآخرة فيبدو نما دائمانخالدان أبدا . 

ثم إن لازمان في القرآن الكريم مدركا لحر : إن قياس الزمن عندنا يمتلف 
من قياسه في فضاء الله . وني القرآن الكريم أن الله خلق السموات والأرض 
في ستة أيام (۷: ۰۵۳ ۱۰: ۰۳ ۵۷ :4) . ولكن في سورة اج 
١ : )8۷ ۲۲ (‏ وإن يوم عند ربك كألف سنة ما تعدون ( راجع أيضاً 
۲ ه) . إلا" أن هذا أيضاً من باب التقریب لا من باب التحدید » فقد 
جاء في سورة العارج (۷۰: 4 ) : «تعرج اللائكة والروح اليه في يوم 
كان مقداره خمسین آلف سنة . فاضِيرٌ صبراً جمیلا . الهم وله بیدا 
وثراه قریبا ) . 

وهنالك في القرآن الكريم أيضاً جوانب من العلم في الفلك والطب والتشریح 
مشهورة لا حاجة الى ایرادها هنا . 


التوسع والمطالعة 
- القرآن الکریم - تفاسير القرآن 
کتب الحديث ‏ _كتب الفقه 
ثم راجع الصادر والمراجع الموجودة في خاغة فصل علم الكلام . 
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دوله لاء الراسيين 


لا توقي محمد" رسول الله احتلف روساء ابماعة في المدينة على من 
یتخلفه » فحتم عم بن لطاب اللدلف بمبايعة أي بكر عبد الله بن أبي 
فحافة . وكان أبو بكر صدیقاً لرسول ومن الأولين الذين دخلوا في الاسلام . 
وبعد وفاة الرسول ارتدات قبائل” من البدو ورفضوا الاذعان للمديئة كما 
امتنعوا عن ارسال الزكاة الى المدينة أيضاً . فحاربهم أبو بكر وتغلب عليهم 
ورد الامر الى ما كان عليه في أيام الرسول . وقتل في حرب الردة عدد كيير 
من الذين کانوا يحفظون القرآن غیباً وخیف أن يضيع شيء من القرآن فأمر أبو 
بكر مجمع القرآن في مجلد واحد بعد ان كان في صحف مفرقة وی صدور 
الرجال . ومنل أيام بي بكر بدأت الفتوح الاسلامية في الشام والعراق . ولکن" 
آبا بكر توني ( ۱۳ هھ = 584 م ) قبل أن يكون السلمون قد استقرًوا بالفتح 
في بلد من البلدان . 

وكان أبو بكر قبل أن يتوفى قد أوصى بانللافة لعمر بن الطاب . 
ومكث عر في الدلافة عقر ستتوا قح العرب في أثائم! العراق والشام 
ومصر وفارس . وي أيام مر اتخذت الدولة الاسلامية شكلها الواضح 
وأصبحت قوة مرهوبة ابلانب . وتآمرالروم" والفرس على مر لأن امبرطوريتيها 
قد زالتا في أيامه فدسوا اليه أبا لولوةة الجومي الفارمي فقتله (۲۳ مع 
۶ م ) . 

وبعد مر تول“ اللافة" عشمان بن عفان الاموي فاتسعت الفتوح في 
أيامه في مصر وليبية والبحر . وأعاد عشمان جمع القرآن الكريم ورتب سوره 
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على التحو الذي هو في ااصاحف الیوم . ثم نقم الناس على عثمان لأن قومه 
بي أميّة تسلّطوا على الدولة . وحاصر الثائرون عثمان في بيته في المدينة . 
وحاول عثمان أن يصلح ما فسد من الامور فلم يتأت له ذلك » واضطرب 
الامر عليه فقتله الثائرون (۳۵ هع- 5455 م). 

وبعد عثمان تول“ الخلافة علي" بن أبي طالب . 


علي بن أي طالب 

ولد علي" بن أني طالب سنة ۲۳ قبل الحجرة ( ٠٠١‏ م ) في مكلة . ولا قسا 
اثرمن على أبي طالب » وكان كثير العيال » ضم کل" أخ من اخوته ولداً من 
أولاده اليه . وضم محمد بن عبد الله » وهو ابن أخي أبي طالب » علياً الطفل” 
الى أسرته الخديدة . 

ولا صدع" محمد" صل الله عليه وسلم بالدعوة الى الاسلام ( 53١‏ م) 
كان علي“ أحد الثلاثة الذين سبقوا الى اللخول في دين الله : خديجة” وعلیاً وأبا 
بكر عبدالله بن ألي قحافة . 

وتز وج علي فاطمة بنت محمد » وازدادت صلة علي محمد صل الله 
عليه وسلم وثوقاً . وكان لعلى” في وجه أعداء الرسول وأعداء الاسلام مواقفة 
١ 3 ۳‏ 

ثم توفیت خديجة” زوج الرسول وتوني أبو طالب عه ؛ وأمر الله رسوله 
بافجرة من مكة الى المديئة » فكان علي" أحد الذين رتبوا مع الرسول حطة 
مغادرة مكة من غير أن قلطن أحد من أهلها المشركين . ولا بدأ الحهاد في 
الاسلام أبلى علي“ فيه بلاء حستا . وکثیر؟ ما كان الرسول يستخلف عاي في 
الدينة اذا لم يصطحبه في الغَرّوات . 

وكان على" يطمح الى الخلافة منذ وفاة الرسول ويعتقد أنه أحق الناس بها 
لنسبه في بي هاشم ولمصاهرته للرسول ولواقفه في الاسلام . ولكن الاحوال 
لم مکننه من ذلك حى قل عثمان » فرأى روساء الوفود الذي نكانوا قد جاعوا 
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لطالبة عثمان بالاصلاح أن ليس في المسلمين يومذاك أليق بالحلافة من علي” . 
ولكن علياً حاف أن یتولی الخلافة في ذلك ابلو العاصف .غير أن المسلمين 
حملوه على ذلك حملا . وكان قتبول الامام علي" بالحلافة في ذلك الين 
تضحية كبيرة . 

وسرعان" ما كشفت الفتنة عن وجهها فاخذ معاوية” بن أي سفیان والي 
الشام بمناجزة علي“ : ودقع معاوية” عائشة بنت أي بكر وذوج الرسول » 
وكانت تريد الخلافة لأخيها » ودفع معها طلّحة والزییر » وهما من كانوا 
يطمعون في الخلافة » فتشبت بين هولاء وبين الامام علي معركة احمل في 
سنة ۳۹ ه 1 م ) »قرب الكوفة ء فانتصر الامام عل عل لام في امن 

وبعد بضعة أشهر نصب معاوية الحربة بنفسه للامام علي" > وكانت معركة 
صفتین » جتنوب الرقئة في ابلانب الشرتي الشمالي” من سورية » في ذي 
الحجة من سنة ۳۹ ( حزيران - يونيو 19۷ م ) . 

وتذكر اكثر المصادر ان جيش معاوية كاد ينهزم فاشار عمرو بن العاص 
- وزير معاوية واحد دهاة العرب ‏ على معاوية ان برقع المصاحف على 
الرماح (كما فلت عائشة من قبل في معركة ابمل ) ويدعو الى نحكيم كتاب 
لله في ما شجر بين المسلمين من الحلاف . 

ادرك الامام علي أن تلك دح" » ولكن جنده لين كانوا قد سثموا 
الحرب بعد قتال دام" ثلائة اشهر » اضطروه الى آن قبل ولف القتال 
وبالتحكيم . فوقف القتال . واراد كل فريق ان ختار حکماً » فاختار معاوية 
مرو بن العاص‌واراد الاما م علي ان مختار عبدالله بن عباس لأنه كفوء لعمرو 
بن لماص » ولكن اصحابا يا ذلك لب كانوا يريدون رجلا ألين من إبن 
عباس لبشتري م السلم يكل منکن .أ . وبذلك وقع اختيارهم على عبدالله 
ابن قيس المعروف با مومى الاشعري وهو رجل طيب القلب » ولكن ابن 
الطقطثی ١١‏ يصفه بانه «کان شيا مغفلا » . 

5 الفخري » المطبعة الرحانية عصر » ص ۱۷ . 
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وني ۱۳ صفر من سنة ۳۷ اتفق ابو موسي ورو بن العاص على أن 
بنحکنما القرآن 'ي اندلاف الناشب بين السلمین وکتبا بذلك « صحيفة » . 
وبعد ستة اشهر (رمضان ۳۷ ه = شباط 508 م ) اجتمعا في اذرح في شري 
الشام ( سورية ) ونظرا في أمر الحلاف واتفقا فيما بينهما على ان يملعا علياً 
ومعاوية من انللافة ويتركا الأمر شورى بين المسلمين يوون على أنفسهم 
من يشاءون . فقال حینثذ ابو موسى لعمرو بن العاص : تقدم فقل ذلك للناس . 
فقال له عرو : بل تقدم انت . فصعد ابو موسی المتير وقال : و لقد نا 
فلم نجد اجدر للم" شعث هذه الامة من ان تخل علياً ومعاوية" ونجعل الامر 
شوری بين السلمین . وإني قد خلعتهما فاستقبلوا ام ر کم وولوا من شنم » . 

عند هذا صعد عرو انبر وقال : «ان أبا موسی قد خلع صاحبه » وانا 
احتم من خلع وأثبت صاحبي -معاوية - فاته ولي ابن عفان والمطالب بدمه 
واحق الناس عقامه ». فانكر ابو موسی على عرو ذلك وعده خدعة » 
وانصرف اتباع الامام علي ناقمين على ابي موسى ؛ وانصرف اهل الشام 
فرحين . وكان اول ما فعل معاوية بعد ذلك أن نادى بنفسه خليفة” . وهكذا 
انقسم العالم الاسلامي بين خليفتين : الامام علي في الشرق ( في جزيرة العرب 
والعراق وفارس ) ومعاوية في الغرب ( في الشام ومصر ) . 

كان جميع اهل الحجاز واهل العراق وفارس يعتقدون ان الحق يجانب 
الامام علي وان معاوية احذ الأمر خدعة » ولكنهم كانوا ‏ فیما يتعلق بالسياسة 
الي يجب ان ينهجها الامام علي نجاه معاوية ‏ حز بين كبيرين . 

أ) حزباً سم الحرب واكتفى با أصيب به من القتل والبلاء فانطوى 
على کرم لمعاوية واهل الشام ء ومضی يحادل عن حقه من الناحية الدينيسة 
والشرعية . هولاء هم سكان المدن في الاغلب والذين اصبحوا فيما بعد « الشیعة ». 

ب ) حزبام يشأ أن ينام على ضيم ول ير في خدعة عبرو لاي موبی مب 
لأن يقبل الامام علي“ بما حدث » فخاطب الامام علياً بكثير من ابحرأة 
واتصلب وقال له : لا ان يكون معاوية احق" منك بالخلافة فاحلع نفسّك 


كما 


منها واترك له الامر كله » وإما ان تکون أنت صاحبٌ الحق وهو الفتصب 
الم" فسر بنا اليه نقاته؟ لتعيد” الحق” إلى نصابه . هولاء هم سکان البادية في 
الاغلب » وهم الذين «.خرجوا » فيما بعد من جيش الامام علي فسماهم 
اعداوهم «الحوارج ». 

ولا لم يستطع الامام علي" ان يأحذ برأي انلوارج » لأن الشيعة يومذاك لم 
يكونوا يرون القتال « بعد ان قنئل في صفين من كل بيت في الكوفة قتيل او 
اثنان او اکتر »۰ عده الخوارج «كافراً » وجعلوه هو ومعاوية ‏ فيما 
یتعلق بالخلافة ‏ في مزلة واحدة » ثم اخنوا مار بونه . 

ولم ینجح الحوارج في قتال معاوية ولا في قتال الامام علي" فتآمروا على 
قتل الاشخاص الذين کانوا في رأيهم سبباً في نشوب النزاع بين السلمین : 
علية ومعاوية ورو بن العاص . ولكن معاوية وعراً تجوًا > وسقط علي" 
شهيداً في ۱۷ رمضان من سنة 4۰ ه (4؟ كانون الثاني يناير 54١‏ م ) . 

ج البلاغة 

نبج البلاغة هو الکتاب الذي جمع فيه الشریف الرضي" (ت 4۰5 ه- 
١6‏ م) خب الامام علي . ولا ريب في أن معظم هذه اللحطب للامام 
علي" . ولكن يبدو أنه قد تسرب الى عدد من الخطب جمل ليست للأمام علي" » 
كما أن في نیج البلاغة عدداً من اللحطب الطوال يظهر علیها الصنع وتخللها 
آراء اسکندرانية لم يكن العرب قد عرفی‌ها بعد في أيام الأمام علي“ . 

على أن یج البلاغة يصوّر بخطبه السياسية الثابتة حال العصر الذي شهده 
الامام علي من الناحية الاجتماعية ومن الناحية السياسية خحاصة » ويلقي على 
نشأة اوارج وأثرهم في الخركات السياسية والدينية التالية نورا وضاحا . 
وني لبج البلاغة أيضاً حكم صائبة متفرقة في انلطب كلها لا بجمع بينها 
نظام ظاهر . 

آغراض نبج البلاغة 

إذا نحن اغفلنا آراء ميج البلاغة المتعلقة بالطبيعيات والامیات ما بظهر 
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عليه آثار المذهب الاسكندراني وآثار الاعتزال » وجدنا أن ما فيه من آراءر في 
السياشة والاجتماع وني الاخلاق يمكن أن تكون ممثلة” لما لقيه الامام علي من 
أهل عصره . فاذا نحن تجاوزنا عن رأيه في المرأة لم نجد ني آرائه في السياسة وفي 
العامة ما يخالف ما كان يشكو منه المصلحون في كل عصر ومصر . 

ویحسن أن نلاحظ أنه لم يكن بالامكان أن يكون للأمام علي" نظام 
فلسفر” يجمم آزاله ولا أن ری عنده ابه مبتكرة تلف ما جاء به الاسلام . 
ان الامام علياً كان يعتقد أن الاسلام هو النظام الأمشل للبشر » فما كان من 
المعقول أن یتصدی لإيجاد نظام ما مهما كانت الدوافع . 

السياسة والحرب 

كان الامام علي" بطلا شجاعاً مظفر؟ في جميع المعارك الي قادها أو 
خاضها قبل خلافته . أما في خلافته فقد فارقه الحظ في الحرب . وكذلك لم 
يكن الامام علي" موففاً ني السياسة . ان السياسة امر د نيوي مبي على الدهاء 
والمكر بعيداً عن المروءة والصدق . وكان من سوء حظ الامام علي أن كان 
خصومه » وخخصوصاً معاوية” وعمرو بن العاص > رجالا دنيويين لا يبالون 
أمرآ ولا يآ من أوامر الدين ونواهيه . ولقد كان الامام علي" یعرف ذلك 
من نفسه ومن خصومه ويعد + ذلك سباً لقلة نجاحه في السياسة وا 

أما في احرب خاصة فقد ترك لا الامام علي“ عددا من الآراء الصائبة منها : 

() الاستعداد للحرب يجعل الامة مهيبة يخافها اعداوها » بينما قعود ها 
عن ابلهاد یجریء اعداءها عليها . 

(ب) كل امة تغزی ني ديارها تغلب على امرها وتخرّب بلاد"ها (لا 
ريب في ان وصول العدو الى ارض امة دلیل" على ضعف تلك الامة ) . 

(ج) ان نجاح القائد في الحروب يعتمد الى حد بعيد على طاعة جنده له 
وتقیلمم بأوامره . 

الأخلاق 

الاخلاق في نبج البلاغة من حير الجتمع لا من یر العقل » لا مبنيئة 
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على ما عداه الدين حسناً ولو كان غريب في نظر الناس . والاخلاق ني نبج 
البلاغة هي الاخلاق الاسلامية : وغاية الاخلاق الفوز ني الآثخرة : 

« إنه ليس بشيء شر من الشر إلا عقابنه » وليس بشيء خی من اللير 
إلا ثوابه . وکل شيء من الدنيا سسماعه أعظم” من عيانه » وکل“ شيء 
من الاخرة عیانه أعظم” من سماعه ... واعلموا ان ما نقتص من الددنيا 
وزاد في الآخرة خير مما نقتص” من الآنحرة وزاد" في الدنیا ... 

وقي ميج البلاغة خطب تنطوي على آراء تجعل الاخلاق تابعة للأرض الي 
ينشأ فيها الفرد . ولكن هذه الآر اء مخالفة لاتجاه الامام علي والفة" للاسلام 
أيضاً » وهي - فيما نعتقد ‏ من الآراء الي تسربت الى نهج البلاغة وليست منه. 

وابمحانب النظري (اللحدلي ) من الاخلاق مفقود في نهج البلاغة » أما 
جانب السلوك الانساني » من الناحية العملية » فبارز جد . وسبب ذلك أن 
نظر الامام علي الى الاخلاق قد تلون باختباره المرير في حياته السياسية » فغلب 
عليه الاعتقاد بفساد الناس : 

1 إن" الوفاء” توأم الصدق » ولا أعللم” نة“ أوقى منه . ولا يدر 
من علم" كيلف الرجم . ولقد أصبحنا في زمان قد اذ اکر أهله 
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دار کیش ۷ وتسبهم أهل” الحهل, فيه إلى حمسن الميلة . اتل 
الله » قد يترى لول" القللب ۷0 وجنه" الحيلة ودوته مایم من آمر 


ت 
موس ار ان ام 
‌ ۰ 


الله وتهيه فیدعها اي العين بعد القد رو علیها » وینتهز فرصتها 
من لا حریجة ۲۳ له من الدين 4 . 

المرأة 

نیج البلاغة شديد الحملة على المرأة » وسبب ذلك واضح : ان عائشق" 
ام" الومنین وزوج رسول الله قد خلت له مشاك ل_كثاراً . وترلجع عداوة” 

(۱) عقلا (۲) القتدر المختير للامور . 

(۲) التوني ؛ يمي بذاك من لا عم أذنب أو | يلنب . 
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عائشة وعلي إلى ایام الرسول ني حدیث الافك كما یزعنمون - فلیرجم 
الى ذلك في موضعه . 

وكذلك اعد علي ان عائشة صرفته عن حقه في الخلافة . لما مرض 
الرسول مض" الوت حملت عائشة ام الرسول الى ابيها ابي بكر بأن يصلي 
بالناس مکان الرسول . ومع ان هذا لا يدل على ان الرسول اوصى بالحلافة 
لأبي بكر ابداً ؛ اذ ان استخلاف ابي بكر كان عملا" سیامیاً قام به عر بن 
انلطاب » فان الماشميين قالوا يومذاك » فيما یروی : ان الأمر بالصلاة 
بالناس كان للامام علي فصرفته عائشة من عند ها الى ابيها ابي بكر . 

وم تبرز عائشة في ايام ابي بكر وعمر على مسرح السياسة . ولكن لا تول 
علمان - وکان ينآ مستتیماً الى قومه بني امية ‏ رَجّت ان تولي مکانه 
اخاها محمد ین" الي بكر » ولذلك بنروی انبا کانت تقول : اقتلوا عتا 
فقد کفر . ثم قتل عثمان وکان من الذين اشترکوا في مقتله محمد بن الي بكر 
اخو عائشة . 

ولا اتشخب علي خليفة” وقفت عائشة في صف الذين کانوا بطالبون علياً 
بدم عثمان مرة وبالاقتصاص من الذين قتلوا عثمان مرة انية . ولا ريب في 
أن عائشة هي الي اثارت على الامام علي" حرب ابلحمل وافسدت بذلك خلافته 
السياسية افساداً كاملا”. من أجل ذلك عنَظمت في لهج البلاغة نقمة" 
الامام علي“ على عائشة" خاصّة” وعلى المرأة عامة . 

اراد الامام” علي" أن يرى « نقص" قدر المرأة » مما جاء في القرآن الكريم 
في مواضع متفرقة : 

في سورة النساء (4 : ۳۶) : «الر جال قوامون على النساء بما فضال 
الله بعضهم على بعض وبا أنفقوا من امواهم ؛ فالصالات قانتات حافظات 
الغيب با حتفظ الله . واللاتي تخافون نشوزهن" فعظوهن" واهجتروهن في 
المضاجع واضربوهن » فان أطعْتکم" فلا تبلغوا عليهن سبيلا ... » 


(۱) صيغة تحقير لعبان . 
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وني سورة انساء أي عند الكلام على الارث (4 : ۱۰( : یوصیکم 
الله في اولادكم للذکر مثل حظ الانشَيينٌ .. 

وفي سورة البقرة عند الكلام على الشهادة ر۲" : ۲ ) «... واستشهدوا 
شهیدین من رجالکم » فان لم یکونا رجلین فرجل" وامرأتانر من تیوه 

من الشهداء » آن" تضل" إحداهما فتذ کر إحداهما الاخری.. 

وكذلك في سورة البقرة (۲ : ۷ عند الكلام عن الیش . 

هذه ه الاسباب كلها جعلت الامام علا يحمل على النساء كلهن حملة شديدة 


و سس و 


ویتهمهن" جمیعتهن" ومن يتبعهن معهن . . وقد خطب الامام علي بعد 
بعد معركة ابكمل فوصف النساء بان نواقص" الإيمان » نواقص الظوظ » 
نواقص الحقوق . 

ومن اقوال الامام الأثورة : المرأة شر » وشر منها انها لا بد منها . 

ومع أن علياً یری ان ذلك عام" في النساء فانه يرى ايضاً ان نقمة عائشة 
كانت عليه خاصة وانهالم تكن لتعامل رجلا غيره مما عاملته به : 

دواما فلانة” ( يعني عائشة ) فأدرکها رأي النساء وضفن" غلا في 
صدرها كمرجلٍ لین 23 . ولو داعيّت لتنال” من غيري ما نت 


لكل ةك لل 


إلي لم تفعل » 

على انه بری ايضاً ان عائشة قائلته لان قوم حملوها على ذلك : 

« فخرجوا يرون حرمة رسول الله صلى الله عليه وسلم كما جر الامة 

عند شرانا متوججهين بها الى البصرة ؛ . 

ولكن ل رأى الامام علي التفاف أهل البصرة حول عائشة رضي الله 
عنها ذمهم لام كانوا هم تايعين لها » فقال : 

کنتم جند 3 جند المرأة وأتباع البنهيمة ۷ > رخا ") فأجبتم" وعقر ' 

(۱) مرجل القين : كير اداد . 

(۲) البهيمة هنا اشمل » وذاك ان عالشة كانت تركب في تلك المعركة جملا » ولاف عرفت 
تلك المرب عرب الحمل . (؟) صوت . (؛) قل . 
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فهربم . أخلاقكم رقاق" وعهند کم شقاق ودینکم نفاق» وماو کم 
زعاق ۷۱ ؛ وآنتن بلاد الله تربة : آفربها من الاء وأبعدها من 
السماء » وها تسعة” أعشار الشرّ . 1 

نری ما تقدم ان الامام علي قد ظلم المرأة وحمل عليها حملة شديدة > 
ولكننا في الوقت نفسه نرى سیب ذلك واضحاً بينا. ولكن العجيب انه م 
بر فيها خيراً البتة » ولا ذكرها محسنة ولا أشار البها ععروف . وعلى هذا 
تحمل آراء نبج البلاغة في المرأة على أنهاه رأي سياسي شخصي » للامام 
علي » لا ١‏ رأي اجتماعي عام" » تنبنی عليه الاحكام الي تعرف بها الممزلة 
الحقيقية للمرأة في المجتمع وفي تاريخ الفكر الانساني . 

المختار من خخطبه 

الجهاد : اغار سفيان بن عرف الازدي الغامدي على مدينة الأنبار زمان" 
علي بن ابي طالب رضي الله تعالى عنه » وعلی الانبار يومذاك اشرس بن حسان (م) 
البكري . وقد استطاع سفيان ان يقتل اشرس" وان يرد خيل علي بن ابي طالب 
عن المسْلّحة (المكان الذي برابط فيه ابلند عند مركز حرري ) . حیناذ 
خحطب علي خطبته التالية : 

اما يعد » فان الحهاد باب من ابواب ابكنة فتحه الل لخاصّة اوليائه . 
وهو لباس التقوى ودرّع الله الحصينة وجنه الوثيقة . فمن تركه رغبة” عنه 
آلیسه الله ثوب الذل وشمله البلدء”0؟) 3 ودبت بالصغار والقماء ۲۳۱ » 
وضرب على قلبه بالأسداد ©“ » وأديل الحق” منه بتضییع ابلهاد » وسيم 
الست ومدم الصف ۱۲ . 
و ا (ه) في اللطية : حسان ين سان 

)۲( الحنة ه بضم المع » : الوقاية » الستر . شمله البلاء : عته المصائب . 

(۳) ديث : ذلل . الصغار والقباء : الذل و اتضازل . القصود : الذلة والاحتقار 

(4) الاسداد حم سد . ضرب عل قليه بالاسداد : جعل بيثه وبين الق سعارا . 

(ه) اديل الق مه : آغد منه الق ۰ ظلم . اللصف ( بفتح الئون والصاد » وتكون ایض 
بسکون الصاد مع فتح النون أو كسرها ) : الانصاف . اسف : الذل 


۱۹۲ 


ألا وان قد دعوتکم الى قتال هولاء القوم ۲۱۱ یلا" ونهارگ وسرآ 
واعلاناً » وقلت لكم : «اغزوهم قبل ان يغزوكم » ٠‏ فوالله ما غي 
قوم في عقر دارهم إلا ذلوا. فتواكلم وتخاذلم حى شتت الغارات 
علیکم وسلکّت علیکم" الاوطان . وهذا أخو غامد ۲۲۱ وقد ورت 
خیله الانبتار وقد قتل سان ین حسان ي اببكري » وآزال خی 
عن مسالحها " . ولقد بلغي أن الرجل مهم کان بل" على المرأة 
السلمة والأخرى العاهدة فیذتزع حجلها وقلبها وقلائد ها ورعاتها 
ما تمتع منم إلا الاستر جاع والاستر سحام 41 م انصر فوا وافرین ۰ 
ما نال رجلا“ منهم كلم" ولا أرِيق” شم دم . فلو ان امنرا مسلا 
مات من بعد هذا أسفاً ما كان به ملوماً » » بل كان به عندي جديراً . 

فيا عجباً » والله » یمیت القلب ويجاب ام" اجتماع هولاء القوم ٠۷‏ 


على باطلهم وتفرشکم عن حقكم . قبحاً لک وترحاً حين جرتم غرضاً 


يسرمى * : يغار علليكم ولا تغيرون » وتغزون "ولا تخزون » ویعصی 
الله وترضون . فإذا أمرتكم بالسير اليهم في الصيف قلم هذه حمارة 
القيظ آمهلنا حى يسبت عنا ار . وإذا أمرتكم بالسير اليهم في الشتاء 
م هذه صبارة ۲ القر» آمهانا حى يالستلخ عنا البرد" . کل هذا فراراً 


من الحر والقر ۱۰ ]| فأتم » والله » من السيف آفر . 


(۱) أهل الشام . 

(۲) آخو غامد : سفيان بن عوف أرسله معاوية لشن الفارات عل أطراف العراق . 

(۳) المسلحة : المكان الحصين اللي يوضع فيه اند الدفاع . 

(4) الحجل : الللخال ( يكون في الرجل ) . القلب : السوار ( يكون ني اليد ) . التلادة : 
العقد في العنق . الرعاث : الأقراط ( تكون ني الأذن ) . الاسر جاع : قوطم : إنا لله وإنا إليه 
راجمون. الاستر حام : طلب الرحمة» قولهم: رحمه الله - أي كانوا يتأسفون بأفواعهم ولا يدافمرن 
بأنفسهم . (ه) وافرين : سلمين. () كلم : جرح . (۷) اهل الشام : اتباح معاوية . 

(۸) الترح : الزن . الفرض : الحدف » أي تصیبکم الصالب . 

(4) حمارة القيظ : آشده . يسبخ : نخف». صبارة القر : أشده .. 

(۱۰) القر : البرد . الأصل في القر أن تكون مضمومة » و لکنها فحت هنا اتياعاً لفظة اخر . 


۱۹۳ تاريخ الفكر العر بي ط ۲ (۱۳) 


يا أشباه” الرجال ولا رجال . حلوم ' الأطفال ء وعقول دبا الحجال (۱) 
ورد أني آ رکم و آعرنکم . معرفة" > وال » جرت تلم 
وأعقیت سداما "ا . قائلکم الله » لقد ملأتم قلي قيحاً وشحنم صلري 
غيظاً » وجرعتموني ثب التهمام آنفاسا ۲۳ . وأفسدتم علي رآ بالعصیان 
واللدذلان » حى قالت قریش" : إن" ابن اللي طالب رجل شجاع 3 ولكن 
لا علم" له بالحرب . لله أبوهم ! وهل آحد متهم هم اشد لما مراساً اع 
ام ها مان ؟ لتقد تتفت فيها وما بت اليشرين » وها أن 
قد ذرفت على الستين *“ ؛ ولكن لا رَأي أن لا بطاع . 

من خطبة له عليه السلام » بعد حرب احمل » في ذم النساء : 

معاشر الناس > إن" النساء" نواقصٌ الإيمان نواقص الحظوظ نواقص 
العقول . 

فأما تقصان (عانبن فقعوداهن عن الصلاة والصیام في ايام حیضهن . 
واما تقصان" عقولهن" فشهادة امرأتين كشهادة لرجل الواحد . واما 
نقصان” حظوظهن قمواريثهن على الأنصاف من مواریث الرجال . 

فاتقوا شمرار النساء » وکونوا من خیارهن على حذر » ولا تطیعوهن 

في العروف حى لا يطمعن في المنكر . 

كان انلوارج يتنادوّن للاجتماع بقوهم : ولا حكلم إلا الله ». 
وكانوا یقصدون بهذا النداء ان يضعفوا مركز الامام علي إذ يعنون ان لاسلطة 
للامام علي عليهم لأن السلطة الحقيقية هي الله . ففي يوم من الايام سمع الامام 
علي" الموارج يحكمون (يقولون : لا حکم الا الله) فقال : 

کلمة" حق یراد" بها الباطل 1 نعم » انه لاحکلم الا" لله . ولکن" هولاء 
يقولون : لاإمرة الالله . وانه لابند" للناس من أعير بر أو فاجر » يعمل في 

(۱) حلوم : عقول . ریات الحجال : اللساء 

(۲) السدم : الاسف . (۳) سقيتموني الهم شیا بعد شي . 

(4) الراس : المعاناة » و الشبرین . (۰) زادت سي عل ستبن سلة . 
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إمرته الومن ويستمتع فیها الکافر » دتم فيها الأجل» ویجمع به 
الفيء . ویقاتل به العدو » وتأمن به لسببل وبوخذ به الضعیف من 
القوي حى بستریح بر ويستراح من فاجر . 
الحركة الفكرية في عصر الخلفاء الراشلین 
اشتهر الصحابة بتفسير القرآن ورواية الحديث وبالفقه كأبي بكر وعر 
وطلحة والزبير وعبدالله بن مر وعبد الرحمن بن عوف وأبي الدرداء وعبدالله 
ابن مسعود وعائشة وأني هريرة وأنّس بن مالك : اشتهر أبو بكر خاصة بعلم 
الانساب » ور بآداب السفارة ( فقد كان يسفر بين القبائل للصلح ) 
ومعاذ بن جبل بالقضاء . وسمتي عبد الله بن عباس تترجمان القرآن . 
أما الشعراء وانلطباء فکانوا كثيرين . وكذلك كان حفتاظ اللغة والعارفین 
بلهجات القبائل » فان عثمان بن عفان أمر زيد بن ثابت وعبد الله بن الز یر 
وسعید بن العاص وعبد الرحمن بن الحارث بن هشام يجمع القرآن رراجع فوق 
ص ۱۲۳ ۰ ۱۳4 ) وقال لحم : «اذا اختلفتم أثم وزيد في شيء من القرآن 
فاکتبوه بلغة قريش فانما أنزل بلسانهم » الفهرست ۳۷). 
وكان لاپ بن كعب رت 1١‏ ه- 41 م ) كتاب في فضائل القرآن 
(الفهرست ٠١‏ ) ۰ ولأبي حمزة ثابت بن دينار الشمالي المعاصر للامام علي 
كتاب في تفسير القرآن (الفهرست ۰). 
للتوسع والمراجعة 
- مج البلاغة بشرح الشیخ محمد عبده ( حقنقه وزاد فيه محمد عي 
الدين عبد الحميد ) ۰ القاهرة ( المطبعة النجارية ) بلا تاريخ ؛ 
أشرف على تحقيقه وطبعه عبد العزيز سیّد الاهل » بیروت ( دار 
الاندلس ) 19451 م ؛ الخ . 
شرح نهج البلاغة لابن بي الحديد » طهران ۱۲۷۰ ۸ القاهرة 
ربا ۱۳۲٩‏ ۸ بيروت ۱۹٩4‏ . 


۱۹۵ 


- مستدرك ہج البلاغة ... ويليه کتاب مدارك er‏ البلاغة ودفع 
الشبهات عنه » تأليف امادي کاشف الغطاء » ببروت ( مكتبة 


الاندلس 
- ديوان أمير المومنين علي بن أي طالب ( محسن الامين ) ۰ دمشق 
۱۹:۷ 1 


- غرر الحكم ودرر الکلم... من کلام -.. الامام علي" بن أي طالب. 
جمعه عبد الواحد بن محمد الامدي » صیداء ۰ ۱۳۶٩‏ ه<۱۹۳۰م» 

- ترجمة علي بن بي طالب بقلم حمد زكي صفوت ‏ القاهرة ( مطبعة 
العلرم ) ۱٩۳۲‏ م . 

ميج البلاغة 3 تألیف عر فروخ » بيرت ۱۳۷۲ «< ۱۹۵۳ م . 

علي بن ابي طالب : شعره وحكمه > تألیف أحمد تيمور » القاهرة 
۸ م . 

- علي والفلسفة » تألين محمد جواد مغنية » بیروت بلا تاريخ . 

- دراسات في نهج البلاغة » تألین محمد المهدي شمس الدين : النجف 
( مكتبة الامين ) 1585 م. 

- فضائل الامام علي لمحمد جواد مغنية »> پیروت ( دار مكتبة الحياة 


۲ م .۰ 
- عبقرية الامام ۰ لعباس مود العقاد › مصر (دار العارف) 
۳ م, 


وله الأمويّة 


' بعد معركة صفين استبد معاوية بالشام رسورية ) وبويع له بالخلافة 
فوطد اللك في بیته . ولا توفي معاوية ۰۰ ه= ۸۰۱ م ) خلفه ابنه يزيد 
فوقعت في أيامه مأساة کربلاء ١ه‏ ( ۸۱-۱۰-۱۰ م). ولا مات 
يزيد ( ۹6 ه= 5888 م ) خلفه ابنه معاوية » وکان ضعیفاً علیلا" فتنازل عن 
الحلافة فتنازع علیها جماعة من بي أمية وعبد الله بن الزبير » ثم فاز یبا 
مروان بن الحكم (54 ه= 584 م). وخلّف مروان" ابه عبد الملك في 
العام التالي وبقي في الحلافة واحدة وعشرين سنة لَص الحكم في اثناتها لبي 
أمية واتّسعت الفتوح في المشرق بإدارة والي العراق الحجاج بن یو سف 
الثقفي رت ۹۵ ه= 4 الام ) وفي المغرب » في إفريقية والاندلس » بقيادة 
موسی بن نصير وطارق بن زياد . ۱ 

وني أيام الولید بن عبد الك اتسع العمران في الشام واستبحرت الحضارة » 
ولكن بعد أن كانت الحركات الدينية والاحزاب السياسية قد احذت مهدد 
حياة الدولة الاموية . فإلى جانب الحوارج والمرجثة كانت الدعوة العلوية 
ترسخ قواعدها في الولايات الشرقية » في خراسان وما حوها. 

وكان عمر بن عبدالعزيز الذي تول" الخلافة نحو سنتین ونصف سنة ثم 
توفي في سنة ۵۱۰۱ ( ۷۲١‏ م ) تقيآ عادلا" مل الفكرة الاسلامية في الحكم 
أحسن تمثيل حى عد" في الحلفاء الراشدين ؛ ولكنه كان وبالاة على "ملك بي 
أمية . ثم لم ير الامويون خليفة حازماً بعد هشام بن عبد الملك الذي تول“ الخلافة 
عشرين سنة الا بضعة اشهر من سنة ۱۰۵ الى ۱۲۵ ه (74/ا ل "4 م). 

وتصاولت الحركات السياسية والدينية والفكرية في العصر الاموي . وكلّها 


۱۹۷ 


ایعة من التزاع على الحلافة › حی سقطت الدولة الامویة سنة ۱۳۲ هم 
( ۷۵۰ ) . 


صورة الحياة في لعصر الاموي 

في العصر الاموي انقلبت اللخلافة ملكا ورائيآ ونشأ منصب ولاية العهد 
ومنصب اوزارة » كما نشأ عدد من الدواوین (الادارات الحكومية ) 
کدیوان الرسائل » وهو يشبه راسة الوزارة في أيامنا » ودیوان ابلمند ودیوان 
الحراج . 

وکانت الدواون (سجلات الحكومة ) تکتب » مند الخجاهلية » بالفارسية 
في العراق وبالرومية في الشام وبالقبطية في مصر » فتقلها عبدالملك كلها الى 
العربية فأصبحت اللغة العربية لغة الدين والدولة والامبراطورية . وكذلك سك 
عبد الملك عملة عربية اسلامية »> وكان العرب يتعاملون » منل الخاهلية أيضاً › 
بالدنائير والدراهم البيزنطية والفارسية . 

وني العصر الاموي کنر الوالي ( المسلمون من غير العرب ) » ولكن لم 
يكن لهم حظ في الحكم ولا نصيب في الحياة الاجتماعية والادبية لأن سياسة 
الدولة الاموية كانت قومية عنيفة ما أثار حفيظة الموالي . وقد كان من أثر ذلك 
نشأة الحركة الشعو بية الي بدأت بالقول بأن غير العرب کانوا قبل الاسلام 
آفضل" من العرب حضارة. ثم بدأ الموالي يكرهون العرب» ثم أخذوا يضمون 
جهودهم الى جهود الناقمين على کم الاموي . وتبدی ذلك أعظم ما تبدی 
في انضمام الموالي الى الحركة العلوية الي أزالت الحكم الاموي وجاءت بالدولة 
العباسية . 

وضعفت العصبية العربية أيضاً بنشوء طبقة الموالدين الي كانت ناج زواج 
المرب بالفارسيات والروميات والأركيات وسواهن . 1 

أما ایا الدينية فقد رأينا منها طرفاً یتعلّق بالفرق النصرانية الي كانت 
كثيرة في الشام والعراق » وال حد ما في مصر . 


۱۹۸ 


والغمس الامو یون وأنصارهم في شي ء من الرف باتساع العمران ونشأت 
مجالس الغناء واللدمر . ثم توسع الامويون وتأنّقوا في المطاعم والملابس وني 
أثاث المنازل » كما كثرت رحلات الصيد وحلبات السباق . ولكن يبدو أن 
هذا الثرف لم يعم جميع الطبقات . 


الحركة الآدببة والحركة الفكرية 

كانت الخركة الادبية والخركة الفكرية ناشطتين في العصر الاموي!۱). أما 
الاشعار والحطب فقد وصل الينا منها شيء كثير . ويبدو أن التأليف لم يكن 
أقل نشاطاً » وانما لم يصل الينا مما آلف في العصنر الاموي شيء. جاء في 
الاغاني (4 : ۲۵۳ ) أن عبد الحكيم بن مرو بن عبدالله بن صفوان مسحي , 
وكان معاصراً للاحوص ( ت ۲۷۲۳-۱۰۵ ) » امد بيت فجعل فيه شطر تبات 
ونردات وقرقات 7") ودفاتر فيها من کل" علم » وجعل في الخدار اوتاداً ؛ 
فمن جاء علق ثيابه على وتد منها ثم جر دفتراً فقرأه » أو بعض ما يلعب به 
فلعب به مع بعضهم . 

لعل أقدم من ألف في العصر الاموي صحار بن العباس العبدي الذي أدرله 
معاوبة وألف له کتاب الامغال ( الفهر ست (WT‏ . 

ومن الولفین المتقدمين زياد بن أبيه رت ۵۳ ه= ٩۷۳‏ م) ألتن كناب 
في المثالب (الفهرست ۱۳۱) : أي معائب العرب . 

ومنهم علاقة بن كريم الكلايي ؛ وقد عاصر يزيد بن معاوية » وله کتاب 
الامفال . 

ومن مشاهير المولفين المتقدمين عبيد بن شرية التوفی في البصرة نحو 

(۱) راجع ملاحظة تتعلق مخالد بن يزيد في فصل النقل و النقلة » . 

(۲) القرق ( بفتح أو يفتح فکسر ) أو السدر ( بضم ففتح ) لعبة تلمب عل رقعة فيها مریم صغير 
في الوسط ثم مريع كبير ,ملا لرقمة . ثم هناك خسلوط تصل بين زوایا الریمین ثم بين النقاط الي تتصف 
الأضلاع » يعدئذ ,ر سم خطان متوازيان من کل جالب يصلان يسين اللطين اين يصلان بين زاويي 
المريمين . ويلعب عل هله الرقعة بحصيات ( حجارة صغيرة ) . 


۱۹۹ 


سنة ۷ ده (0۷۸۱) . روی عبید بن شرية عن علاقة بن کرم » وله كتاب 
الملوك وأعبار الاضین رالفهرست ۱۳۲). 


واشتهر أبو الاسود الدأولي" التوفی في البصرة سنة ۸٩٩‏ (588م) 
بأنه آول من أف في النحو . وقد جعل أبو الاسود الكلمة ثلاثة انواع : اسمآ 
وفعلا" وحرفاً ما يدل على شيء من العلم بالنحو اليونائي كان قد تسرب الى 
العرب » ومن طریق السریان في الاغلب › منذ ذلك الزمن النقد م . 

وكان ين قيس افلالي المتوفتى في أيام الحجتاج من أتباع الامام علي 
وقد ألّن كتاباً في الفقه هو أول کتاب ظهر للشيعة ( الفهرست ۳۰۸-۳۰۷ ). 

ومن أشهر المحدثين والفقهاء ورواة الادب ني العصر الاموي عروة بن 
اژییر رت ۹۳ ه- ۷۱۲م ) وهو شقيق عبدالله بن الزبير ابوهما الريير 
ابن العوام » وأمهما أسماء بنت أي بكر . وقد آلف عروة كتباً في الفقه قبل 
سنة ٩۳‏ ۸۵ ( 1۸۲ م). 


س سے 


الى ذلك الحين كانت الكتابة العربية عرية من الاعجام والحركات » 
فكلمة « فرح » كانت تقرأ بالقرينة : فرج » فرح » فرخ » قرح » قزح » 
الخ » مح ما يمكن أن يلحق کل کلمة من اللدركات الي تجعل منها اسماً مرفوعاً 
أو مجروراً أو تجعل منها فعلا" مهملا“ أو مضعفاً مشداداً ) مبنيآ لمعلوم أو 
للمجهول . ولقد حرص الحجاج رت 2-۸۹۰ ۷۱٤‏ م) على أن تكون 
الحروف العربية معجمة ومحركة حباً بضبط قراءة القرآن الكريم ؛ فالى أيامه 
جنع تاريخ الاعجام واطرکات . 

ومن مولفي العصر الأموي عكرمة رت ۱۰۵ ه= ۷۲۳ م ) » له تفسير 
للقرآن رواية" عن ابن عباس ( الفهرست ١ه‏ ۰ 6۳ ) ؛ والحسن البصري وله 
آیضاً کتاب تفسير القرآن ( الفهرست۲۳) » ومكحول الشامي رت ۱۱5 هع- 
۰۳4 وله كتاب الستن في الفقه » وكتاب السائل في الفقه ( الفهرست 
۸ ) ؛ وعبدالله بن عامر اليتحصي رت ۱۱۸ ه= 45/ام)» وله کتاب 


Vee 


مقطوع القرآن وموصوله » وکتاب اختلاف مصاحف الشام والحجاز والعراق 
( الفهرست ۳ ۰ 55 4 ۵۶ ۰ 9۵ ). 

وكان الخليفة عمر بن عبد العزیز رت ۱۰۱ ه= ۷۲۰ م) قد آشار على 
محمد بن شهاب الزهري رت :۱۲ ه= ۲٤۷م‏ ) بأن مع حديث رسول 
الله . ولا ندري اذا كان الزهري قد فعل ذلك . 

وجاء في الفهرست ر ص ۳4) أن الخليفة الوليد بن يزيد رت 1١75‏ م- 
٤م‏ ) جمع أشعار العرب وأخبارها وأنسابها ولغاتها . 

ومن أعقاب الوفین في العصر الاموي الثيرة بن مقسّم الضبتي رت 
١"‏ هع ۷۵۳ م ) ۰ وله كتاب الفرائض (الفهرست 7١5‏ ). 


أما أعظم الظاهر الفكرية في العصر الاموي فكان نشأة علم الكلام . 


۳ 


راو 
فه ونان 


۳ موي 


قال ابن خللون (المقدمة ۸۲۱ وما بعدها) : 

وعلم الكلام علي يتضمن الحجاج ( الخدال ) عن العقائد الاعائية 
بالأدلة العقلية » رالرد على المبتدعة المنحرفين في الاعتقادات عن مذاهب 
السلف وأهل ااستَة . . وسر هذه العقائد هو التوسید ) . 

ويشرج ابن خلدون التوحید فیقول : « ان الحوادث في علم الكائنات 
-سواء" أكانت من اللوات أو من الافعال اليشرية أو الحيوانية ‏ لا بد 
ها من أسباب متقلتمة عليها بها نقتم في مسق العادة وعنها يم" كوبا 
(أي تعوّدنا أن نراها حدث بهذه الاسباب الظاهرة وعلى هذا التمط ) . 
وکل واحدر من هذه الاسیاب حادث ایض فلا بد " له من أسباب أخري . 
ثم لا ترال كلك الاسباب مرتقية ( مبتعدة واحداً يعد واحد ) حی تنتهي 
إلى مسبب الاسباب وموجدها وخالقها » لا له إلا" هو ». 

ويتابع ابن خلدون الکلام ويقول إن الاسیاب تتشعّب وتتضاعف في 
ارتقانپا » ولا سيما اذا كانت متعلّقة بأفعال الئاس والحيوان » فان" من جملة 
أسباب هذه الافعال الانسانية والحيوانية في الشاهد ( ني ما نعرفه من اخختبارئا ) 
القنصود ( المقاصد ) والإرادات . والقصود والارادات آمور نفسانية ناشئة 


۲ 


في الغالب عن تصورات سابقة یتلو بعضها بعضاً. وتلك التصورات هي 
أسباب قتصند الفعل » وقد تکون أسباب تلك التصورات تصورات أخرى . 
وکل" ما يقع ني النفس من التصورات مجهول" سيه » اذ لا يطلع أحد” على 
مبادىء الامور النفسانية ولا على ترتیبها » نا هي آشیاء يلفيها الله في الفكر 
يتبع بعضها بعضاً . والانسان عاجز عن معرفة مبادمها وغاياتها » وائما حيط 
علماً في الغالب بالاسباب الي هي طبيعة ظاهرة وتقع في مداركها على نظام 
وترتیب » لأن الطبيعة محصورة للنفس ونحت طورها . وأما لتصورات فنطاقها 
أوسع من النفس لانبا للعقل الذي هو فوق طور النفس » فلا تكاد النفس 
تدرك الكثير منها فضلا" عن الاحاطة ... 

« وحقيقة التأثیر وکیفینته مجهولة : "وما أوتيم من العلم إلا قلیل۱۳» 
فلذلك أمرنا بقطع النظر عنها (عن الاسباب ) وإلغامها جملة واتوجو ال 
مسیب الاسباب كلها وفاعلها وموجدها رسخ صبغة التوحيد في النفس » 
على ما علمنا الشارع الذي هو أعرف بمصالح ديننا وطرق سعادتنا لاطلاعه 
على ما وراء امس" ... فلذلك تهانا الشارع: عن النظر في الاسباب وأمسرنا 
بالتوحيد الطلق :”قل هو الله" آحد ‏ الله الصمد" » لم یلد" ول يولد" ول 
يكن" له كفوا حل" 9 

اسم علم الكلام 

عکن أن ترجم تسمية” علم للكلام الى أحد أوجه التعليل التالية : 

أ ان هذا الفن" اتخذ اسمّه من الكلام الانساني » لأن علماء هذا الفن 
كانوا یتجادلون على أساس من المنطق ۰ ويستعملون الأقيسة والأدلة في 
جدالهم . وكل ذلك راجع الى الكلام الانساني . 

ب - اتخذ هذا الفن اسمه من الوضوعات الي عابعها . إن" آبرز قضایا 


(۱) سورة الاسر اء( ۱۷ : ۸۰). 
(۲) سورة الاخلاص ورقمها في الصحف ۱۱۲ . 


۳۳ 


علم الکلام وأهمّها وأشد‌ها تعقيداً كان قضية خلق القرآن ( قدمه أو خلقه ) . 
وقد دار لحلاف حول" القرآن الکرم في السؤال التالي : آکلام الله هو أم لا ؟ 
من أجل ذلك "حرف هذا الفن کلّه باسم «علم الكلام » . 

ج وزعم بعضهم أن «الكلام » في اللغة العربية يقابل « لوغوس » في 
اليونانية و «ملتا » في السريانية » ععی الكلمة ؛ وأن «علم الكلام » في 
العريبة نقل ترجمة ) للتعبير اليوناني أو السرياني الذي يتعلق بقضايا في 
التصرانية تشبه قضايا علم الكلام ني الاسلام . 


1 عوامل نشأنه 

نشأ علم الكلام من أحوال البيثة الاسلامية نفسها » فهو من هذه الناحية 
نتاج البيئة الاسلامية وحدها . ويبدو لنا أن هذه الاحوال الاسلامية كانت 
منبعثة من مصادر أربعة : من الفُضول العقلي » ومن الشدد في المبادىء ء 
ومن السياسة » ومن محاولة إقناع غير المسلمين في أول الامر بعقائد الاسلام . 

(۱) الفضول العقلي : 

حث الله" تعالى المسلمين في القرآن الكريم على التفكير وعلى جدال غير 
المسلمين بالي هي أحسن . فانطلق نفر من المسلمين يسألون عن كل شيء » 
حى عن الاشياء الي م يكن لها ولا لها اليوم ‏ جواب شاف . وني القرآن 
الكريم آيات كثيرة تدل على نوع تلك الاسئلة الي كان العرب والمسلمون › 
منذ صدر الدعوة في حياة رسول الله » يسألون عنها : 

- يسألونك عن الروح» قنل : الروح من أمر رلي » وما أوتيتثم' من 
العلم الا قليلة . : 1 

ولا تسألوا عن أشياء إن" تيد لكم تسوكم'. 

-ولا تقلف ما بيس لك به علم . 

وما آدري ما یفتل بي ولا بكم . 

ولقد كان العرب الحاهليون آنفسهم يسألون رسول" الله أسئلة تست الى 


۳4 


علم الکلام . جاء في تفسير الطبري (۱۳ : 1 1/4 ) أن نفراً من 
الشرکین ومن اليهود قالوا للرسول : من هذا الذي تدعو ی 
أم ذهب أم ما هو ؟ وقال آخرون : أرأيم ربكم ؟ آذمب هو ام وضة 
ام لولو؟ . 

وروی الزخشري في تفسير سورة ارعد ٩۱‏ أن آربد بن رييعة العامري » 
أخا لبيد الشاعر الشهور » نا وفد” مم عامر بن الطفیل على رسول الله » 
وحد پم رسول الله عن قدرة الله على الث واعادة ات » قال لآ : 
آختبرنا عن ربنا » أمن نحاس هو أم من حديد؟ 

(۲) التشدد قي المبادىء : 

ان البشر متفاوتون في الاحوال الاجتماعية » فهم من أجل ذلك یتفاوتون 
نفسیاً ثم يفون من القضایا العامة عادة مواقف #تلفة” . فالموارج الذين كانوا 
بداوا ي الأكثر تشد دوا کثراً في آمور الدين واعتقدوا أن الايمان «کل » 
لا جوز التفريط في جانب منه . فمن ارتکب ذنباكبيرا أو صغير؟ بطل ايمانه 
فكان كافراً يحب قله ۱۷۱ , 

أما المرجثة فكانوا أنصار بي أمية في الشام في الأكثر . 

وكان هلاء يعلمون ان بي أمية اخلوا لته غم أو بالقوة ثم خرجوا 

عن المنهج الذي سار عليه الخلفاء الراشدون » ولكن لم يستطيعوا ان يقاوموا 
الدولة » او ان مخالفوها محافظة " على مصالحهم على الاقل » فاعتقدوا أن الاصل 
في الدين انما هو الايمان” ».وان كل 7 ذنب مهما عم لا يمكن ان خرج 
أحداً من الدين . غير انهم اقروا بأن المذنب يعاقب » ولكن لا نعاقبه نحن الآ 
ولا تدينه » بل «ترجته » (شمهله » نوخره) إلى الله بحاسبه يوم 
القيامة عا یستحق . ومن هنا جاء اسمهم «المرجئة » . 

(۱) الكشاف » المطيعة البهية » مصر » الطبعة الأولى ۵۱۳۸۳ ۱ : ٤4١‏ . 

(۲) راجم الفرق بين الفرق لعبد القاهر لبندادي ‏ مصر ۱۳۹۷ ۸= ۱۹٤۸‏ م ؛ ص ١ه‏ وما 
بعدها . 


۳۰۵ 


واما المعتزلة » وهم اهل البصرة في الغالب واهل الكوفة وبفداد من 
مه الفقه واللغة والنحو والنطق فقد قلّبوا الأمر على وجوهه والتمسوا الاعذار 
للناس وفصّلوا الادلة » کشأنهم في تطلب وجوه الاعراب وجوازات اللفة 
والتلفيق في الفقه بين المذاهب المختلفة والتوقف في القطع في الامور » فاختاروا 
ان يقفوا هنا في الابمان ايضاً موقفاً وسطاً » فقالوا بالمازلة بين المأزلتين » اي 
أن المسلم اذا ارتکب ذنباً صغيراً لم یضره ذلك في اعانه . وما اذا ارتكب 
كبيرة (عصى والديه > شرب مرا ) فان هذا بتقتص من ايمانه ولكن 
لا بنخرجه من الابان . ولذلك لا يكون مرتكب الكبيرة عندهم مومنآ تاماً 
ولا كافرا تام » بل فاسفاً » في منزلة بين النز لتين : بين الايمان التام والكفر 
التام. 

(") التفكير السياسي : 

وكان التفكير السياسي » منذ وفاة رسول الله ( ٠۴۲ =۸ ١١‏ م) من 
العوامل الاولى الي ات ال نشأة علم الكلام . لا “توفي الرسول اختلف 
المسلمون في من يجب أن يتولى” الخلافة : أتكون انللافتة" بالانتخاب أو 
بالوراثة أو بالئعيين . 

وستلك" المسلمون في اللعلافة مسالك” ممختلقة” : جاء أبو بكر الصديق بعد 
الرسول بالاندخاب ؛ وجاء مر بن الطاب الى اللحلافة بالتسمية والتعيين من 
قبل أي بكر . وأقر المسلمون ذلك من أني بكر وبايعوا عر . آما عثمان بن 
عفان فجاء بالشورى : لما طعن عر بن انلطتاب ثبي أن يختلف المسلمون 
بعده على الخلافة فعين ستلة نفر من وجوه المسلمين في المدينة رهم روساء 
العصبيات والطامعون في اللحلافة ) وأمر أن يممتلوا ثلائة أيام مختارون في أثناتها 
واحداً منهم للخلافة . وقد اختاروا عنكمان بن عفتان . أما علي" فجاء الى اللحلافة 
پاجماع قادة الوفود الذين قتلوا عثمان . وأما معاوية فأحذ الخلافة بالسيف . 
أصبحت اللافة بالورالة . 

غير أن السلمین اختلفوا نظرباً على منصب الخلافة : 


۳۰۹ 


قال اهل السنة من الهاجر ین والانصار » أهل مكة والمدينة ) : إن 
اندلافة متّصب دنيوي » ولکن" لا بد" منها لاقامة أمور الدين والدنيا . 
والخليفة تخب انتخاياً » فمن آجمع هل" الحل والربط عليه وت طاعته 
على المسلمين . 

وقال اللحوارج : الخلافة منصب دنبوي غايته اقامة الاحكام . فاذا اتفق 
السلمون على اقامة الاحكام لم يبق حاجة الى صب خليفة . 

أما الشيعة فقالوا : الامامة (الحلافة ) منصب ديي » وتكون بالنص" 
والتعيين في علي بن ابي طالب وأبنائه من فاطمة بنت محمد رسول الله . 

وتشعبت الاراء السياسية » فيما بعد » واختلطت الآراء الدينية » وتت 
في ذلك الاقوال حى أصبح للخلافة نظريات دينية وقومية وسياسية ليس 
فيها شيء من الدين » ولكن” ابلدال والقتال کشرا حوفا . 

: اقناع غير العرب‎ ) ٤( 

لا ریب في ان العربي قد بهر بإيجاز القرآن الکرم وبلاغته وأدرك أسرارهما 
فقام له ذلك في كثير من الأحيان مقام الإقناع . ثم ان الفطرة العربية الاولى 
لم تكن بعيدة" ما جاء في القرآن من التوحيد . آما شأن غير العرب الذين دخلوا 
في الاسلام » أو جادلوا السلمین من غير أن یکونوا قد دخلوا في الاسلام » 
فکان تلا جد" . ولقد رأينا شيئاً من جدال البهود والتصاری للمسلمین مند 
أيام الرسول صل" الله عليه وسلم . ويبدو أن هذا الحدال كان يقود الى التنازع 
والتساب » فخاطب الله تعالى المسلمين في القرآن الكريم بقوله "۷ : دولا 
تجادلوا اهل" الكتاب إلا" باثي هي أحسن » إلا الذين ظلموا منهم ؛ وقولوا : 
آمتا بالدي ازل“ إلينا وأتزل اليكم . ولفتا واكم واحد" وحن له 
مسلمون » . 

وف سورة الانعام إشارة إلى جدال عنیف بين السلمین والشرکین حول 
التوحيد والشرك » قبل أن يأمر الله رسوله بقتال مشركي العرب حى يدخلوا 


. 4١ :۲۹  توبكنملا‎ ۶ (0 
۳۰۷ 


ني الاسلام . قال تعالى ۱۰۸-۱۰٩ : ٩(‏ ) : «اتيع ما أوحي إليك من 
ربك لا إله الا" هو ؛ وأعرض" عن الشرکین . ولو شاء الله ما آشرکوا ؛ 
وما جتتنا عليهم حفيظاً » وما نت" علیهم بوكيل . ولا تسبوا الذين 
یندعون من" دون الله فیسبوا ال عد وا بغير علم . كذلك زیتا لكل 
قرم علهم ؛ ثم إل دبنهم مترجبعهم فنتشهم بجا كانوا يعملون » . 

وبعد الفتح العربي » بعد وفاة الرسول بنحو عامين » وي مدى عشرة 
أعوام من ست 14 الى سة ۲٤‏ لهجرة )1° — Té‏ ¢( ) » كان العرب قد 
فتحوا العراق والشام وفارس ومصر ء ثم دحل في الاسلام أفواج من اليهود 
والتصارى والجوس من رق عقلقة ومذاهب شش . واذا كان هولاء قد 
غيٽروا دينهم في ساعة من ليل أو با فلم يكن من التظر أن تتبدال 
عقليتهم جثل هذه السرعة . إن الذي كان يعتقد أن في العم ين أو ثلاث أو 
اة بعدد مظاهر الطيعة » أو لايومن بآله ولا ببعث › أوكان يعيش في نظام 
اجتماعي غير ذلك الذي جاء به الاسلام ٤‏ كن مستفرباً منه أن سال" 
علماء المسلمين أسثلة” تساور نفسه . وفد كان السائل دومأ أحد” رجلين : 
إما رجلا" يطلب جواباً بطمان به قلبه » واما رجلا يريد أن يجادل لإدخال 
البلبلة في القلوب المطمئثّة . ومن هلين النوعين من السوال نشأ علم الكلام . 


نشأة علم الكلام 

نشاً علم الكلام في مدی قرن من الزمن : بعد معركة صفئين +" ه= 
۷ م ) جدالا" عام ثم انتهی قبيل سقوط الدولة الاموية ( ٠۳۲‏ مع V0‏ م( 
فنا مستویاً له منهاجه وقضاياه المعينة . ويبدو لنا أن جميع القضايا الاساسية 
لعلم الكلام نبعت في هذا الدور 

أ بعد معرکة صفين وقبول الامام م علي كرما بالتحكيم على الخلافة 
بينه وين معاوية” > خالف علا جماعة” من آتباعه وخرجوا من صفوفه 
فسموا «انلوارج 4 . 


۳۸ 


كان الوارج یتشد دون في القياس » بظاهر , القواعد والاحكام . وقد كان 
اعتر اضهسه” الاول” على الامام علي أن الحرب بینه وبين معاوية كان يحب أن 
تنتهي في مدان القتال: وأن الق في ریم لا يعدو أحد وجین : إما 
أن يكون معاوية” على حق فيتحتم عا لى الامام علي أن يتنازل له عن اللحلافة » 
واما أن بكون على غير حق فيتعيين على الامام علي آیضاً أن يتابع القتال؛ 
فان" لم یفعل الامام" علي أحد” هذين الأمرين فهو کافر . 

وقد اجتمع الامام علي" ببولاء انلوارج » وکان يقال لهم المحَكمة ٠١‏ 
والفسراة ٠١‏ واطرورية ۱۳ ۰ وجادهم » ولکن ۸ یقنعوا منه. ثم 
تآمروا عليه » وعلى معاوية ووزیره رو بن العاص ؛ وک ا 
في قتل الامام علي ( ٤٠‏ هتال م). 

آراء اوارج المحكمة 

آراء الحکمة من اتوارج بدائية تتصف بالتصلب والتطرّف » وان كان 
ي ظاهر ها شي ء من النطق الفطري : 

- اللحلافة حق لكل مسلم » وغايتها إقامة الاحکام . 

اذا حالف الحليفة” الشروط الي بويع عليها جاز عزلّه أو قتله 

اذا اتفق السلمون على أن يقيموا الاحكام بأنفسهم » انوا عن 


(۱) المسكمة : الذين كانوا محكمون فيقولون : لا حكم إلا لله » اعتراضاً مل الإمام علي 
الذي قبل بأن كم رجلان ( أبو مومى الأشعري و رو بن العاص ) بيته وبين معاوية بالاستناه 
ال ما جاء في حکم القرآن الكرم ني ذاك . 

(۲) الشراة هم شار » وهو الني شرى ( أي باع ) نفسه في سبيل الله ( راجع القرآن 
الكرم » سورة البقرة » الآية ۲۰۷ : « ومن ألناس من يشري نفسه ابتغاء مرضاة اله » والله 
رژوف بالعباد » ) . 

(۳) الحرورية نسبة الى حروراء ( بفتح ااء أو ضمها » وهي موضع قرب الكوفة اجتمع 
فيه الإمام علي بالموارج لما جادطم . 


۳۰۹ تاريخ الفكر العربي ط ۲ )١4(‏ 


- الدفاع عن الرأي بابلدال وبالقتال . 
قتل الخالفین شم في الرأي مع هلهم . 
في العصر الأموي 
مشّل حرکد" الكلام في العصر الأموي آربع فرقر : الحوارج وغلاة الشيعة 
والمرجئة والمعتزلة . أما الموارج وغلاة الشيعة فقد كانت آراوهم الدينية ستاراً 
لنشاطهم السيامي . وأما المرجئة فكانت شم آراء" سياسية سلبية فقط . والمعتزلة 
وحد هم هم الذين كانوا ذوي اتسجاه فكري خالص . 
الحوارج 
اتسعت حركة الحوارج في دولة بي امية ولکن" خبا شيء من حمية 
االحوارج الحربية ومال بعضهم الى الاعتدال في الرأي السيامي والديي . 
كان الأزارقة أتباع افع بن الازرق القتول سنة 1 ه (586 م ) اکر 
الحوارج عديدا وأشداهم شوكة . ومن آراء الأزارقة : 
تكفير الذين اشتركوا في حرب احمل وحرب صفين من الطرفين: 
و بلکم" بخلود هم في الثار . 
تکفیر القعدة ( اللحوارج الذين یقعدون عن قتال محالفيهم ) . 
إباحة قتل أطفال المخالفين هم ونسائهم ؛ والقول بأن اطفال المشركين 
في النار مع آباہم . ۱ 
التقية غير جاثزة في قول ولا عمل . 
- مرتكب الكبيرة كافر كفراً بنخرجه من ملة الاسلام ويخلّده في النار . 
وخالف نجدة بن عامرر المستقي نافع بن الازرق في تكفير القعدة 
وتتبعته جماعة عرفوا باسم النجدات . ويرى نجدة أيضآ ان المسلم مطاتب 
محر فة الله تعالى ومعر فة وسل وغرم دماء المسلمين وأموالهم والإقرار بم 
جاء من عند الله جملة" . فاذا جهل السلم شيئ دون ذلك فهو معذور الى 
أن يعلّمه . 


۳۰ 


وننشسب بين النجدات أنفسر تزاع قتل فيه نجدة سنة 1٩‏ ه (۸۹وم) . 

وكذلك خالف زياد بن الأصفر نافع بن الأزرق في قتل أطفال المخالفين 
ونساتهم . وقد تبعه جماعة عرفوا بالصفرية » وكان أكثرهم یری أن مرئكب 
الذنب قد يفقد اسم الايمان ولكن لا يحكم عليه بشرك ولا کفر > 

الشيعة وغلاة الشيعة 

الشيعة أتباع الامام علي" بن اي طالب » وکلهم يعتقدون أن الرسول صل 
الله عليه وسم أوصى لعلي بالحلافة » وأن الامامة ( الحلافة ) ليست قضية” 
مصلحية يمكن أن تلفوضص الى نظر الناس فينتخبوا من شاموا لتوليهاء 
بل هي قضية أصولية وهي رکن الدين . والللانة عندهم کلهم محصورة 
في علي ونسله ؛ والأئمة كلهم معصومون عن الذنوب کییرها و صغیر ها . 

وشهد العصر الأموي أريع فرق أساسية من الشيعة : 

- الامامية الذين استمروا على الاعتقاد ببذه الامور السياسية . 

- الزيدية (أتباع زيد بن علي بن الحسين بن علي ) الذي استشهد سنة 
۱ ۸ (ؤظلام)ء وهم يجيزون إمامة الفضول مع وجود الافضل (أي 
أن الامام علیاً كان أحق بالحلافة » ولكنهم يقبلون بصحة خلافة أبي بكر 
وجمر وعثمان ) . 

- الكنيسانية ( نسبة الى مولى” لعلي بن أني طالب اسمه كيسان ) . 

دعا الى هذه الفر قة المختار بن أي عبید. الثقفي » وكان في أول أمره 
خارجيا (الشهرستاني ١‏ : 1۹۷ ) ثم انضم الى ابن الزيير ؛ ثم نب الحربة 
لبي أمية مباشرة . وقتل المختار سنة 1۷ ۸ (585م). 

وخالف المختار سائر الشيعة بقوله بامامة محمد بن المتنفية (ابن علي 
من زوجته خمولة” الحنفية ) . ثم زعم أن محمد بن الحنفية ل یتست ولکن" 
الله حبسه في جبل رضوى لسر لا نعلمه . وزعم المختار أيضا أن الله جوز 
عليه البتداء » وذلك أن الله تعالى قد یأمر بشيء ثم يأمر مخلافه أو یرجم عا 
كان قد أمر به . 


ف 


ولا مات محمد بن الحنفية (۵۸۱- ۷٠١‏ م) نقل الكيسانية” الامامة 
الى ابنه آبي هاشم عبداله رت ۹۸ ) ثم الى بنان بن سمعان التميمي (ولیس 
بتان من نسل علي" ) . وقد اداعى بنان هذا أن روح الله كانت قد حلت 
في محمد بن الحنفية ثم انتقلت الى ابنه آي هاشم ثم اليه هو » وقد قتله خالد 
ابن عبد الله القتسري والي الكوفة سنة ۱۱۹ ه (۷۳۷ع). 

الغالية » أو غلاة الشيعة » وهم جماعات من غير العرب في الاكثر 
كانوا متأثرين باليهود والمجوس والنصارى فألهوا الأمام علي والآثمة من 
بيه . وسأترك البحث في هذه الحماعات لا خارجة عن نطاق الايمان 
ابلامع مما يجعل آراءها حارج نطاق علم الكلام . 

المرجئسة 

المرجثة امم لعدد من الفرق كانت تقول بارجاء ( بتأجيل ) الحكم على 
مرتكب الكبيرة ‏ آمومن هو (كما قال الشيعة » ولكن يجب أن يمام 
عليه الحد” ) أو کافر" (كما قال اللوارج؛ ويجب فتله ) - الى الله يوم القيامة . 
فالله هو الذي حكم على أعمال العباد » وليس للعباد أن يحكم بعضهم على 
أعمال بعض . 

ووقف المرجثة هذا الموقف هرباً من الثورة على بي أمية . كان المرجئة 
يعتقدون كالشيعة واوارج أن يزيد ونفراً من الامویین فاسقون أو كافرون » 
ولكنهم كانوا لا يريدون أن يصارحوهم العداء" (كما صارحهم الشيعة ) 
أو يقاتلوهم (كما قاتلهم الوارج) » فقالوا : 

نحن نطيع بي أمية لبم خلفاء . 

نحن لا نقاتلهم لأننا نعتقد أن کل" ذنب مهما كان كبيرا لایخ ج 
من الايعان . وما دام الانسان مومت فلا جوز قتله ولا قتاله . 

ومن آشهر الرجة الذين نرفهم ثابت قطنة رت ۸۱۱۰ مالام) 
الذي سلك في قصيدة له مشهورة عدداً من آراء الرجة » منها : 


ينف 


رجي الأمورّ اذا كانت 'مشبَّهة” » وتصدق القول في من جار أو عندا . 
السلمون على الاسلام كلهم“ ؛ والمشركون استووا في دینهم قددا. 
ولا نرى أن ذنب] بالغ أحداً مالثاس شركا اذا ما ود الصمدا! 

وذكر الشهرستاني في الرجة الاولين (۱ : ۱۹4) سعيد بن جير » 
وهو من أهل أصفهان وسكن الكوفة . وكان سعید من التابعين ورعاً زاهداً » 
وقد خرج مم ابن الاشعث على عبد الملك . فلما نمکتن منه الحجاج قتله » 
سنة 18 (4الام). 


القدرية 

لد رية ( بفتح ففتح ) هم القائلون بالقدر ( بفتح ففتح أو بفتح فسكون ) 
بمعنى القندرة » أي قدرة الانسان على اكتساب أعماله . وهم منكرون للقضاء 
والقدر . وهولاء القدرية یرون خصومهم ویسمونه «قدرية » (نسبة 
الى القضاء والقدر ) . 

والقائلون بالقدر بالارادة » بالتخییر ) ضد. القائلین بابخير ( بالتسيير ) » 
وعل ذلك قول بي نواس ( في ما أذكر ) : 

يا اظراً في الدين » ما الأمر؟ لا قتدر صح ولا جبر | 

وأول من قال بالقدر معبد ابلسهتي» ثم قال يخلق القرآن . وخرج معید 
مع ابن الاشعث على عبد الملك فأخذه الحجاج وقتله » سنة ۸۰ ه 5484م ) . 

ومن معاصري معبد مر المقصوص ۰ وكان معلّما لمعاوية بن يزيد ثم ظهر 
عليه القول بالقدر فقتله الأمويون » سنة ۸۰ للهجرة . 

ومن قال بالقدرأبو محمد عطاء بن يسار القاص البصري ( ۱۱۳-۱۷ ۸ ). 

وأول من وسّع القول في القدر غيئلان القبطي » نسبة إلى أصله » أو 
غيلان الدمشقي نسبة الى بلده . وكان غيلان قد أنخذ القول بالقدر وخلق 
القرآن عن معبد ثم جمع بين القدر والإرجاء وقال (البغدادي ۱۲۵) ان 
المعرفة الاولى اضطرار وليس بایان » وان الاعان هو المعرفة الثانية بالل 


۳۱۳ 


تعالى والحبة والضوع والاقرار با جاء به الرسول صلى الله عليه وسلم 
وبما جاء من الله تعالى . ثم ان الابمان هو الاقرار بالاسان » وان العرفة بالله 
تعالى ضرورية (وهي ) فعل الله تعالى ولیست من الایمان . والاعان لا يزيد 
ولا پنقص » ولا یتفاضل الناس فيه . 

ولا تولی مر بن عبد العزیز الخلافة » سنة ۸۹٩‏ (۰)0۷۱۸ استدعی 
غیلان واستتابه من القول بذلك كله أو یلته » فأظهر غيلان التوبة . 

وخاض عر بن عبد العزیز معركة الکلام الي كانت دائرة يومذاك » فهو 
أول متكلمي أهل السنة » وله رسالة بليغة في الرد على القدرية يبدو الها 
مبنية على رسالة للحسن البصري اليه في ذم القدرية رراجع البغدادي 77١‏ ) . 

فلمًا توف عر » سنة ۱۰۱ ۸ وجاء يزيد بن عبد الملك » وكان صاحب 
لهو ولذات ماجنا سفیهاً » عاد غيلان الى ما كان بقول به . فلما مات 
يزيد" وخلفه أخوه هشام” » سنة ۱۰۵ ه ( ۷۲٤‏ م ) » أمر هشام بقتل غيلان . 

ومن القدرية ابشعند بن د رهم وكان من أهل دمشق يقول بالقدر وبخلق 
القرآن وبتفي الصفات عن الله سوى الق والفعل . وقال ابلعد أيضاً « إن 
النظر الذي بوجب العرفة تکون تلك العرفة به فعلا" لافاعل" لما » ( البغدادي 
۷ .. 

وقتل ابلعد بن درهم يوم الاضحى من سنة ۱۰۵ (١۷۲م)‏ › قتله 
" خالد بن عبد الله القسري . 

حينما كان الرسول صلل" الله عليه وسلّم حي كان هو الذي يقوم للمسلمين 
بأمور دينهم وأحكام دنياهم » ومصداق ذلك قوله تعالى في سورة الحشر : 
« وما آناكم الرسول (من الفيء و الغثيمة وغیرهما ) فخلوه » وما نباکم 
عنه فانتهوا » (84:/) ؛ ثم في سورة النساء : ديا أيها الذين آمنوا » 
أطيعوا الله والرسول" وأولي الأمر منكم . فان تنازعتم في شيء فردوه إلى 


۳۹4 


الله والرسول إن كنم تومنون بالله واليوم الاتحر » ذلك غير وأحسن تأویلا » 
٤(‏ : 4 ). 

فلما توفي الرسول وخلفه آبو بكر فعمر رثا منه القيام بأمور الدنیا » ثم 
كانت ما الكلمة الفصل في تفسیر الشرع وتطبيقه ؛ وقل أن جادشما أحد . 
ثم جاء عثمان فعلي” ففقدا کثیراً من هذا السلطان في آمور الدنيا وني أحكام 
الدين . وكان السب في قتلهما أن فريقاً من المسلمين لم ير رأيهما في ما كانا 
يحكُمان به . 

وجاءت الدولة الاموية واتسعت الامبراطورية وتشعّبت الحياة في جميع 
نواحيها وم يبق للخلفاء الامويين الا الوازع الدنيوي من القوة والقهر فجعل 
الناس يستغنون عن الللفاء في تأويل أمور الدين وني تفسير أحكام الدنيا ما 
له صلة بالدين كشروط الخلافة وشروط ابيع والشراء وصحة أداء الزكاة 
لبيت الال وأشباه ذلك . 

ونشأ في المسلمين فقهاء” يتولتّون ذلك لأنفسهم ولغيرهم منذ آواخحسر 
دولة اللخلفاء الراشدين » كما رأينا في تاريخ نشأة انفوارج . ثم اتسع ذلك 
في العصر الأموي » كما رأينا في سبب نشأة المرجثة والقدرية . 

لم يكن الفرق” بين الرجلة والمعتزلة وبين أصحاب الرأي وأهل الحديث 
في أول الأمر » واضحاًء لأن الفقهاء كانوا یتخنون مواقفهم المخصوصة 
اجتهاداً من عند انفسهم . ولعل أبا عثمان ربيعة بن أبي عبد الرحمن فروخ 
التوني في الأنبار > سنة 5١م‏ (0۷۰۳) ۰ كان آشهر أصحاب الرأي 
حى سمي «ربيعة” الرأي ». 

كان أمل الحديث يعتمدون في قضايا الاعتقاد والفقه القرآن" الکرم" 
وحدیث رسول الله لا پعدولہما » وکان هولاء أهل” الحجاز خاصة » اذ 
كانت أحاديث رسول الله كثيرة” ني الحجاز شائعة . آما أصحاب الرأي فكانوا 
في الاكثر ني العراق » حیث كان الحديث قلیل الشيوع ( مقدمة ابن خلدون 
4) فاعتمدوا القياس” وجعلوا یفنتون في قضايا الفقه خاصة بالرأي . 
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وشاع اقول بالراي وکثر أصحابه واشتهروا في صدر العصر العباسي . 


الحسن البصري ومدهب الاعترال 

ولد أبو سعيد الحسن بن یتسار في المدينة » سنة ۸۲۱ (541 م) ونشأ 
في الحجاز وأحذ العلم عن رجاله » ثم انتقل » قبیل سنة ۰ هم ( ۰ م) 
مع والده الى البصرة حیث تابع ترجه في العلم وحيث اكتسب لقبه االحديد 
واشتهر باسم؛ الحسن البصري ٠ ٠.‏ 

ادرك لسن" البصري في الحجاز والعراق جماعة" من الصحابة وشنهد" 
أحداثاً كثيرة كمقتل عثمان وحري الحمل و مین ومقتل الامام علي وفورة 
انلوارج وانتقال الخلافة الى الاموینین . ثم انه اشترك في الفتوح في ااشرق 
بضع سنوات» ما بين ٠ه‏ وبين ههه (ه/ا5 58٠‏ م) وعاد بعد ذلك 
الى البصرة واستقر فيها وشهد تتمّة الاحداث الكبرى كمأساة الحسين في 
كربلاء وانتقال الخلافة من الفرع السُّفياني الى الفرع المرواني . وكذلك 
عرف السن البصري فقهاء الحجاز الذين كانوا يعتمدون الحديث كما 
عرف فقهاء العراق الذين كانوا يقولون بالرأي . 

وبلغ الحسن” البصري في علوم الدين مبلفاً كبر فكانت مجالسه في المسجد 
وف يبته تجمع ژرافات من جميع طبقات الناس » ولا عرو فقد كان أصبح 
امام البصرة في عصره » بل زمام عصره كله » مضافا الى ذلك ورع وصلاح 
وزهد وجرأة في الحق . لما ولي عم بن هسبيرة العراق” وأضرفت اليه عراسان 
قي أيام يزيد بن عبد الاك » استدعى الحسن” البصري ومحمد بن سيرين 
والشمخٌ (سنة ٠١‏ هع ۷۲۲-۷۲۱ م) فقال لهم : إن يزيد خخليفة” 
الله استخلفه على عباده وآخذ عليهم' الیثاق" بطاعته » وأخذ عهدنا بالسمع 
والطاعة . وقد ولأني ما ترون » فيكتب الي" بالأمر من آمره > فافلده ما 
تقلّد من ذلك (أنفذ أمره ) فما ترون ؟ فقال ابن سيرين والشمي قولاة 
فيه تقية . فقال ابن هبيرة : ما تقول » يا حسن ؟ فقال الحسن البصري ) : 
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ويا ابن هبيرةة » حتف ال في يزيد » ولا محف يزيد في الله ۱ 
إن الق" عنمنك من يزيد » وان يزيد لا يمنعك من الله. وأوشك” راع 
ان يبعث إليك ملكا فيزيلتك عن سريرك ویخرجك من ستعة قصر الى 
ضيق قير » ثم لا يسنشجيك الا تملك . يا ابن" هبيرة » ... لا طاعة” الخلوق 
في معصية الحالق » . ١‏ 

وتوي الحسن البصري مساء يوم الحميس مستتهتل" رجب من سنة ۱۱۰ 
( ۷۲4-۱۰-۱۰ م). 

للحسن البصري رسالة في ذم القدرية ( المعارف ۲۲۵ ) وكتاب ني تفسير 
القرآن ( الفهرست ١ه).‏ 

للحسن البصري صلة بالاعزال من وجهين : 

( أ ) كان احسن‌البصري مجلس" مشهود" ني مسجد البصرة مضه الخاصة > 
فربما وقف على حلقته رجل مثل الحجاج بن يوسف ؛ كما كان حضره 
العامة . ولقد كان العصر عصر اضطراب سياسي وقلق نفسي > مثل كثير 
من العصور . وکان الحسن إذا ألقي عليه سوال في قضایا الابمان حاول 
أن يجيب عليه بالرأي ومن طريق النطق . وأجوبته لم تكن للتقریر فقط » 
پل للتعليل وللاقناع أيضاً . 

رب )ان مذهب الاعتزال نبع في مجلس السن البصري . 

قال الشهرستاني :)"٠١:١١(‏ 

« دخل واحد" على الحسن البصري فقال : يا إمام” الدين » لقد ظهرت 
في زماننا جماعة يكفترون أصحاب الكبائر » والكبيرة عندهم كفر” يُخرّج 
به عن الملّة » وهم وعيدية الحوارج ؛ وجماعة" یرجتون أصحاب الكبائر » 
والکیيرة" عندهم لا تضرّ مح الايمان ... والعمل” على مذهيهم ليس ركا 
من الايمان ؛ ولا یضر مم الايمان معصیة" » كما لا ينقع مع الكفر طاعة › 
وهم مرجئة الامة . فكيف محكم” لنا ني ذلك اعتقادا ؟ 

« فتفکتر الحسن في ذلك . وقبل أن يجيب » قال واصل" بن عطاءر 
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( وهو تلمیذ له ومن أهل حْفته) : آنا لا أقول إن صاحب الكبيرة مومن 
مطلق" ولا كافر مطلق » بل هو في متزلة بين النز لتین لا مومن ولا کافر . 
ثم قام واعتزل إلى أسطوانة من اسطوانات المسجد یقرر ما أجاب به على 
جماعة من أصحاب السن . فقال الحسن : اعتزل عنّا واصل . فسمى 
واصل وأصحابه معتزلة » . 

فاذا كان واصل بن عطاء وعمرو بن عنبید اللذان انفصلا عن الحسن بعد 
هذه الحادثة قد ولدا كلاهما سنة ۸۸۰ (544م) غء كا قيل » فان من 
المعقول أن تكون هله الخادئة نفسها قد وقعت بعد سنة ۰۸۱۰۱ بعد أن 
بلغا العشرين من ستهما » ثم بعد وفاة عم بن عبد العزيز وقبل مجيء 
هشام بن عبد الملك الى الخلافة » سنة ٠١٠‏ م . ان الآراء الي أعلنها واصل 
لا عکن أن يكون مر وهشام" قد معا بها وسکتا عنها . 

اتجاهه وآراؤه 

يمثل الحسن البصري نقطة تحول في تاربخ علم الكلام . من أجل ذلك 
كان من التظر آلا يكون موه ال ون يقال عنه مرة إنه ميتي » 
ومرة إنه معتزلي » ومرة إنه صوني » أو أن يقال فيه إنه سي ومعئز لي وصوني 
في وقت واحد . 

وليس للحسن البصري آراء خاصة مالفة لآراء آهل السئة والجماعة . 
على أن له تعلیلا" عقلياً في بعض الاحيان للابمان وال صاحب الكبيرة 
وللاختيار ني العمل الانساني . ثم كانت له حال من الزهد المعتدلٍ : لم پتهك 

جسمه ولا نفسه بصلاة أو صوم أو عزلة ؛ وکانت له حال“ من التقرى 

الصحيحة والورع العاقل : يودي العبادات على وجهها ويخثى الله فلا 
یقترب من حرام . 

آما الايمان عند الحسن البصري فهو علم وعل ؛ والابمان لا يكلمئل” 
بلا عمل . ومرتكب الكبيرة ليس كافراً ( لأنه يومن بالله ويقوم بعدد من 
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الامال الي فرضها الدين ) » ولکنه منافق (لأنه لا يعمل بما يعتقد ) . بهذا 
الرأي نسبه قوم إلى المعتزلة لقوله با يشبه المازلة بين المازلئين ( بقوله ان 
مرتكب الكبيرة منافق لا هو مومن كامل ولا هو كافر ) . ثم نسبه آخرون 
الى الحوارج ( لأنه جعل مرتكب الكبيرة منافقاً ؛ ولتفاق في القرآن الكريم 
آشد" من الكفر ) . 

ويبدو أن الحسن البصري ترداد في القول بالقتدر . فالملوضوع نفسه في 
الدرجة الاولى غامض . حى في القرآن الكريم » فان مت آيات تدل على أن 
الانسان عير ؛ وآيات تدل على أنه مجتبر » وآبات تدل على أله عير 
في بعض الاحيان جير أي غيرها . ولقد. اتفق ایضا أن سل الحسن البصري 
أسئلة” فاجاب عليها بالحواب الذي لا بد" منه : كان عطاء بن يمار ومعيد 
ابلهتي يأتيان الحسن فیسألانه ويقولان : يا أبا سعيد » ان هؤلاء الملوله” 
( الخلفاء الامويين وولاتهم ) سفكون دماء المسلمين ويأخذون . الأموال 
ويفعلون (ما لا يُرضي الله ) ثم يقولون : انما تجري أعمالنا على فتدر الله . 
فيقول الحسن : کذ ب أعداء الله ! 

ان معی قوله «کذب آغداء الله » أن الله لايريد أن يعنصى ولا هو يأمر 
بسفك الدماء » وأن بي أمية كانوا يُغضبون الله بأعمالهم . ومع أن الحسن 
البصري ۸ يقصد في هذا ابلواب أن يقول بالقندر » فان ابلواب نفسه 
يحتمل أن يكون قولا" بالقدر . 

واذا نحن رَجتَعمنا الى أول أمر الحسن البصري وجدناه قد تكلم فعلا” 
في شيء من القدر ثم رجع عنه (المعارف 798 ) . 

جهم بن صفوان 

هو أبو محرز جتهم بن صفتوان الراسبي ء نید علم الكلام و د 
آرائه عن ابلعد بن درهم ثم أظهر ملهبه في ترمدذء نحو سنة ٠٠١‏ ه 
(كالام). 
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كان جهم" من اللین یدعون الى الاصلاح بالقوة؛ وبالتالي من الذين يحملون 
السلاح ویقاتلون السلطان» وقد انضم الى الحارث بن سریج في قتال نصر 
ابن سيار وال الاموبین على خراسان . فأرسل نصر بن سيار اليهما سم 
ابن احوز فامپز م الحارث » ووقع جهم في الاسر فقتله سلم سنة ۱۲۸ ه 
( ۷۱-۷۵ )۰ ويبدو أن قله كان بدافع من السياسة للحروجه على 
بي امية ولا صلة له بأقواله » لأنه قتل في أيام مروان بن محمد » وکان مروان 
تلميذاً الجعد بن درهم كجهم بن صفوان ومشارکاً !لهم في عدد من أقواله . 

آراژه رراجع البغدادي ۱۲۸ ؛ الشهرستاني ۱ : ۱۰۹ ۱۱۲) : 

جهم بن صفوان في الاصل من القائلين بابلبرية الخالصة » وهم الذين 
لا يبتون للمخلوقين فعلا" ولا قدرة على الفعل أبداً . ومن آرائه : 

ان الابمان هو العرفة بالله فقط » وان الكفر هو ابلهل بالله فقط . 
ومن أتى بالعرفة ثم جحد بلسانه لم يكف" بجحده » لأن العرفة لا ترول 
بالمحد » فهو موّمن . ثم ان الابمان لا يتبعتض : لا ينقسم الى عفد ( اعتقاد 
بالقاب ) وقول (إعلان باللسان) وعمل » ولا يتفاضل أهلّه فيه : إن إيمان 
لانبياء كاعان العامة . 

ب - نفي الصفات الازلية عن الله . 

قال جهم بن صفوان بالتنز یه اللحض وامتنع عن أن يصف الله بأنه 
شيء . ثم انه جعل الصفات نوعین : صفات یتصف العباد بمثلها وصفاتٍ 
ختصّة بالله وحده . وقد نفی جهم" أن يكون الله متصفاً منذ الازل بصفات 
يتصف عباده بمثلها » نحو حي وعالم ومريد ؛ ولکته وصف الله بالصفات 
الي هي له وحده دون المخلوقين » نحو قادر » خالق » فاعل » محبي » میت . 

من هذا الاصل فرع جهم بن صفوان القول" بابلبر : 

با ان الله محده هو القادر والفاعل » فان المخلوقين لا يقدرون على 
فعل شيء . فالافعال الي تظهر من المخلوقين» اذن » مثل” قولنا : طلعت 
الشمس » جری النهر » تفتح الز هر > انکسر الابریق » مرض الرجل » 
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فاز الجتهد » يحب أن تنسب الى الخلوقین على الجاز لأنبا ليست من فعلهم 
بل من فعل الله ؛ فالخلوقون اذن مسجبّرون على جميع الاعمال الي تظهر منهم . 

ج أن لله علماً حادثاً (علما بالحزثيات ) . 

یری جهم أن الله لا يجوز أن يعرف الشيء قبل أن يخلقه . لأن الله إذا علم 
بالشيء قبل أن يخلقه ثم خلقه فلا يجوز أن يظل علمه بالشيء بعد خلقه كما 
كان قبل خلقه» اذ معنى هذا أن الله كان يجهل حال الشيء بعد خلقه ر لآن العام 
بأي شي ء سيوجد » كما يقول جهم » هو غير العلم بأنه وجد) . واذا 
فرضنا علم الله بالشيء بعد أن خلقه هو غير علمه به قبل أن يخلقه » فان 
معی ذلك كما يقول جهم أن علم الله قد تغيئر . وکل متغيئر مخلوق وحادث 
فليس بقديم . فعلم الله بالاشیاء الخحادثة اذن » كما يقول جهم » حادث . 

د أن الله لا يرى (لا في الدنيا ولا ) يوم القيامة . 

«- ان كلام الله تعالی في القرآن عند جهم ( قياساً على رأيه في العلم ) 
حادث (لأنه متعلّق في الدرجة الاولى بالقرآن الذي نزل على محمد رسول 
الله روم يكن موجوداً قبله ) . ولذلك كان القرآن عنده ممّدثا مخلوقاً . 

و أن حركات: أهل الللدين (ابلنة والنار ) تتقطع . واينة والنار 
نفسهما تفنیان بعد دخول آهلهما فيهما وتلذذ أهل ابلنة بنعيمها وتألم 
أهل النار يجحيمها » ولا یتصور حركات لاتتناهى في الماضي وني المستقبل . 
أما كلمة «خالدین » الي تستعمل في القرآن الكريم نعتاً لأهل ابلنة ولأهل 
الثار » فيجب أن نتأوها » في رأي جهم › ونفهم منها البالغة والتحقيق لا 
الدوام الأبدي . غير أن الله قادر على أن يلق أمثال ابحنة والنار بعد فنائهما ٠‏ 
مرات كثيرة . 

زان المعارف واجبة بالعقل قبل ورود الشرع (أي ولولم يأت بها 
خبر في الدين على لسان ني ). 

واصل بن عطاء وفرقة المعتزلة 


ولد أبو حذيفة واصل بن عطاء في المدينة سنة ۵۷۰ (584م) 
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ویبدو أنه انتقل الى البصرة » وهو في نحو العشرین من ره » ولازم حلقة 
الحسن اليصري 

وکان واصل » مع هدوثه » وطول صمته » غزیر العلم حاضر البديبة 
بليغاً مقتدراً ني ابلدل » وکان عظم الاحاطة بقالات أصحاب الدیانات 
والمذاهب . 

وعرف واصل بلقب الغزال لا لأنه كان يعمل في الغرل » بل لأنه كان 
مجلس في سوق الغز ل عند صديق له حى یعرف المحتاجات التعضفات 
من الاواتي یتکستین بغزل الصوف وبيعه فیتصداق" علیهن" . 

وواصل بن عطاء رس المعتزلة ؛ لم یعرف امم المعتزلة » بهذا العی 
الفلسفي قبل اعتزاله هو حلقة الحسن البصري نحو سنة ۱۰۰ ه راجع ص 
۸ ول تعرف آراء المعتزثة في نسق من اللخدل الكلامي قبل ذلكاحين . 

وهكذا نيع في العصر الاموي فرقة جديدة اشتهرت بامم المعتز لة . 

وكان واصل بن عطاء شديد الدفاع عن آرائه نشيطاً في نشرها حتی أنه 
كان يبعث الرسل ببا الى الاقطار . 

وكانت وفاة واصل » في البصرة » سنة ۸۱۳۱ (54/ام). 

أكتبه 

ذكر ابن النديم (الفهرست » القاهرة » ملحق )١‏ لواصل بن عطاء 
عدداً من الكتب منها : 

كتاب آصناف المرجثة ك التو بة - ك المازلة بين اللز لتین ك معاني 
القرآن  .-‏ الخطب في التوحيد والعدل ‏ كما جرى بينه وبين مرو بن 
عبید ؟ السبيل الى معرفة الق . 

غير آننا لا نعرف اليوم لواصل بن عطاء کتاباً اقب . 

آراژه ومذهبه 

ان تفراً من المتكلمين الاولين » من اللحوارج والمرجثة والشيعة ومن 


۳۳۲ 


المفكترين الأحرين أمثال جتهم بن صفوان وابلعد بن‌درهم وغیلان الدمشقي 
قد سبقوا واصلا" الى عدد من آرائه » ولکن واصلا" هو الذي جعل من 
هذه الاراء مذحباً قابا الى جانب الذاهب الي تبلورت في مطام العصر 
الاموي کمذهب الوارج والرجنة والشيعة . 

فمن آراء واصل : 

- نفي الصفات  :‏ جز واصل" أن نصف الله بصفات فنقول" هو عام 
أو حي أو قدير أو مرید » لأننا لو نسبنا احدی هذه الصفات اليه لوجب أن 
تكون فيه قديمة (منذ الازل » منذ وجوده هو ) فيكون عندنا سینت قديمان 
(الله وصفته ) » ولا قدیم إلا" الله . فاذا نحن أجزنا نسبة” الصفات الى 
الله فكأننا أجزنا قديمين أو ثلاثة قدماء أو أربعة الخ » فكأننا قد عد"دنا الآلمة . 

- القول بالقدر » وقد أحذ ذلك عن معبد ابلهي وغيلان الدمشقي 
واهم به أكثر من اهتمامه بنفي الصفات . 

قال واصل : ان العبد هو الفاعل الخيرٌ والشيٌّ والابمان والكفر والطاعة 
والمعصية (أي ان الانسان حر عير ) » وهو المُجازى على فعله (أي 
المحاستب عليها يوم القيامة : ثاب على ما أحسن ویعاقب على ما أساء ) . 
وان الله قد جعل الانسان قادرا على جمیع الاعال » والانسان هو الذي 
يختار ما يفعله خيرآ أو شرا بارادته وقدرته . 

القول بالنزلة بين المازلتين : 

كان الوارج یقولون إن مرتکب الكبيرة کافر يعاقب يوم القيامة بالدخول 
الى النار . وقال الرجثة ان الومن بل عندهم مومناً مهما ارتکب من 
الذنوب » وان الله تعالى هو الذي سیحکم في أعال العباد يوم القيامة . . 

فوقف واصل بين القریقین ‏ بين انلوارج والمرجئة » وقال ان مرتکب 
الذنب الكبير ليس كافراً (كما بقول الحوارج ) ولا هو مومن (کما يقول 
المرجثة ) ولکته ني منزلة بين المازلتين ( بين الايمان والكفر ) . وتعليل ذلك 
عند واصل أن الايمان مجموع من صفات الخير » فاذا ارتكب المومن ذناً 


۳۳۳ 


(كبيراً ) فانه یکون قد فارق (حدی صفات اللیر في الايمان فنقص اعانه . 
ولکته يظل عافظاً على عدد من صفات الابمان فلا يجوز لنا أن نعده كافراً . 
من أجل ذلك لا يبقى مرتکب الكبيرة مومناً مطلقاً ولا يصير كافراً مطلقاً » 
بل يصبح فاسقاً » أي في منز لة بين المازلتين : بين الايمان الطلی والکفر الطلق . 

رد شهادة أهل ابمل وصفتين : 

في سنة ۳۹ ۸ 555 م ) وقعت الحرب بين علي وبين عائشة زوج الرسول» 
وكان مع کل" واحد منهما فريق من الصتحابة ؛ وقد عرفت هذه الحرب 
بحرب احمل . وني آحر تلك السنة نفسها وقعت الحرب بين علي ومعاوية 
في صفين . 

وانقعم السلمون في الرأي حول الفريقين التنازعئين في الحمل وصفئين : 
آیهما كان طا وأيهما كان مصيبا ؟ 

قال واصل : لا بد" من أن يكون أحد الفريقين في حرب الحمل وفي 
حرب صفين طا فاسفاً » ولكتي لا أستطيع أن أعيّن الفریق" الفاسق . 
لذلك كانا جمیعاً فاسقين » ولکن" لا على التعیین . ومن أجل ذلك لا أستطيع 
احراج أحد من الفريقين من الايمان الكامل لأني غير واثق على القطع » 
من أنه هو الفاسق . ولکن لو تقدم اپ شاهدان أحد هما من أنصار علي 
في معركة صفين » والثاني من أنصار معاوية » لا قبت شهادمما جميعاً 
لأنني لا أعرف أيهما اومن الكامل منهما . 1 


رو بن عبيد 

ولد أبى عشمان عَمْرو بن عبید بن باب سنة ١مه‏ (594م) في 
البصرة . وقد كان أبوه نساجا ثم أصبح ني شرطة الحجاج . 

وكان عمرو نفسهصديقاً لواصل بن عطاء وزميلا” له في التخرج على الحسن 
البصري . وكانت وفاة مرو بعد سنة ١4٠‏ ه (لاهلام ) ۰ في أيام آي جعفر 
المنصور » وبعد وفاة واصل بنحو عشر سنين . غير أن نشاطه في علم الكلام 


۳۳ 


كان في العصر الاموي . 

وکان عمرو بن عبید مشهوراً بالزهد والورع والصلاح » معرضاً عن 
الدنیا وعن آصحاب السلطان » حى قال فيه اللدليفة التصور : 

كلك" بجشي روید کلکم يطلب صید » 
غير مرو بن عیید ! 

غير آنه كان : من التاحية العقلية ٠‏ أقل من واصل مع كتثرة علمه بأمور 
الدين من الحديث والفقه وکترة اشتغاله بالعلوم النقلية والعقلية . ومن العجیب 
أنه کان من أصحاب الحديث ومن القائلين بالقدر معا . وما نسبه الى علم 
الكلام حبه لاجدل وصبره عليه ساعات طوالا" . غير أننا لا جد له آراء" 
غير آراء زميله وصديقه واصل بن عطاء . 


أصول المعتز لة 

أصول کل علم هي القواعد الاساسية الي تعتمد في تصحيح قضایا ذلك 
العلم ومسائله مع الاستدلال . 

ذكر الشهرستاني رت ۵4۸ هع ١١68‏ م ) الاصول فقال (١1:١1ه):‏ 

« الاصول معرفة الباري تعالى بوحدانيته وصفاته » ومعرفة الرسل بآياتهم 
وبيناهم . وبالحملة فان کل" مسألة يتعيّن فيها وجه الق بين المتخاصمين 
فهي من الاصول. 

« والدين نفسه معرفة" وطاعة . والمعرفة أصل” والطاعة فرع . فمن تكلم 
في المعرفة والتوحيد ( وسائر ما يتعلّق بالعقيدة ) كان أصولياً ؛ ومن تكلم 
في الطاعة والشريعة ( ني أحكام العبادات والمعاملات ) كان فروعياً . 

« والاصول موضوع علم الكلام ؛ والفروع موضوع علم الفقه ... فكل 
ما هو معقول ویتوصل اليه بالنظر والاستدلال فهو من الأصول ؛ وکل" 
ما هو مظنون ويتوصل اليه بالقياس والاجتهاد فهو من الفروع ٠‏ . 

وأصول العتزلة - القواعد الي مینز الق" في رأيهم من غير الحق - 


۳۳۵ تاريخ الفكر العربي ط ۲ (۱۰) 


لخمسة . وبدو أن هذه الاصول ' تتعین وتستقر مرة” واحدة . غير آن 
واصل بن عطاء أشار اليها كلها وسماها «القواعد » . ثم لما جاء النظام 
جعل تلك الاصول ثلاثة . غير أن واصل بن عطاء كان قد أشار الى هذه كلها » 
وهي (الشهرستاني ۱ : ۵۳-۵۱ و ۱۲-۵۷ ). 

آصل التوحيد : ان الله واحد” في ذاته لا قسيم” له ولا صفة" له » وواحد" 
في آفعله لا شريك” له . فلا قدیم غير ذاتر > ولا قسيم له في أفعاله. . ومحال 
وجود" قديمين (ذات الله وصفة الله مثلا" ) . 

أصل العدل : العدل ما يقتضيه العقل" من الحكمة » وهو إصدار الفعل 
على وجه الصواب والمصلحة . 

نظر اراد إلى مال البشر فوجدوا فيها ما هو خير وما هو شر » وما 


هو نافع وما هو ضار . ثم مهم قالوا : ان کل" انسان تمي با يعمل . من 
جل تلهم اا أن رن فان در سل اد : “بل جعلوا الانسان 
يرآ يعمل أعماله كلها بارادته هو فيستحق” الثواب على ما أحسن من أعماله 


والعقاب على ما أساء منها . وليس من العدل أن یقدار الله عمل” الشير على 
انسان ثم یعاقبه عليه . 

أصل الوعد والوعيد : هذا الاصل تابع في حقيقته لأصل العدل » ثم ان 
له صلة بكلام الله وخلق القرآن : 

قال المعتزلة لا کلام في الازل ( فقوا أن إيكون کلام الله قدعاً كيلا 
يشار الله ني القدم ) › وانما هو أمر وی : وعد ( الله ) وأوعد بكلام 
خلت و (الشهرستاني ۱ ) فمن نجا فبفعله استحق الثواب » ومن 
خسر فيفعله استوجب العقاب . والعقل من حيث الحكمة يقتضي ذلك . 

أصل العقل . قال المعتزلة : المعارف كلها معقولة بالعقل واجبة بنظر 
العقل . وشکر التعم واجب قبل ورود لمع . والحسان ولقبح ما 
ذاتيتان الحسن والقبيح . وحكم العقل مقدم على ابر الديي اذا كان 
احبر الديني مناقضاً للعقل . 


۳۳۹ 


القول بالمزلة بين المئزلتين (راجع ص ۲۲۳). 
ولأهل السنة والجماعة ( الذين اصبح اسمهم فيما بعد الاشعرية ) أصول 
قريبة من هذه في اللفظ مناقضة ها في العی تأي في مکاما . 
للتوسع والمطالعة ٠١‏ 
۰ القاسم بن محمد بن علي" الزيدي رت ۲۹۱ ه) : 
كتاب الرد على الزندیق اللعين ابن القفع '؟ ( نشره جويدي) 
روما ۱۹۲۸ . 
٠‏ الحاحظ رت ۲۵۵ ه) : 
کتاب البیان والتبیین 
کتاب الیوان 
کتاب العثمانية ( بتحقيق عبد السلام محمد هارون ) ؛ القاهرة 
( دار الکتاب العربي ) :۱۳۷ ه= ۱۹۵۵ م . 
- الرد" على النصارى (نشره جمیل جبر ) ؛ بيروت (الطبعة 
الكاثوليكية ) 14864 . 
٠‏ أبو محمد عبد الله بن قتيبة الدينوري رت ۲۷۲ ه) : 
- تأویل تلف الحديث » القاهرة ۱۳۲۹ م > ۱۹۰۸ م. 
-کتاب مشكل القرآن » القاهرة ۱٩۳۵‏ م . 
- الاختلاف في اللفظ والرد على الحهمية والمشبهة (نشره محمّد 
زاهد الكوثري ) » القاهرة ( مطبعة القدسي ) ۱۳4۹ مع ۰۱۹۳۱ 
- عيون الاخبار » القاهرة ( دار الكتب المصرية ) 7"47! = ۱۳۹ م 





(۱) أكثرت من ذكر الكتب الي تبحث في علم الكلام لأن سعظمها يبحث في الفلسفة وأصول 
الإملام أيضاً » وني الإسلام عموماً . ثم اني نسقت أساء هذه الكتب مل أساء المؤلفين لأن ذلك 
سيسهل الإشارة إليها . ورعا ترکت في بعض الأحيان ذكر البلد اللي طبع فيه الکتاب وتاريخ 
الطبع إذا كان الکتاب مشهورا كثير الطبعات . 

(۲) غير أبن المقفع صاحب کتاب كليلة ودمتة . 


۳۳۷ 


. م‎ ۱۹۳۰-۱٩۲۵ < 

: أبو سعید عثمان بن سعيد الداري رت ۲۸۲ ه)‎ ٠ 

رد الامام الدارمي ... على يشر الريسي العنيد ( بتحقيق محمد حامد 
الفقي ) » مصر ( مطبعة أنصار السئة المحمّدية ) ۱۳6۸ ه . 

كتاب الرد" على ابلهمية ( نشره غوست فيتستام ) » ليدن ( بريل ) 
۰ هم . 

۰ أبو الحسين عبد الرحيم بن محمد الخيتاط رت ۲۹۰ ۸) : 

کتاب الانتصار والرد على اين الراو ندي اللحد ... ر نشره نوبرغ ) 
القاهرة ربلنة التأليف والترجمة والنشر ) 1578 م . 

- ..... ترجمة فرنسية ( اككتاب السابق ) مع النص العربي (أ لبير 
نصري نادر ) » بيروت ( معهد الاداب الشرقية ) ۱۹۵۷ م . 

ه أبو بكر محمد بن اسحق النيسابوري رت ۸۳۱۱) : 

كتاب التوحید واثبات صفات الرب » القاهرة ۱۹۳۷ م . 

» ابو الحسن علي" بن اسماعيل الأشعري رت ۸۲۳۰) (راجع 
ترجمته ) . 

ه أبو الليث نصر بن محمد السمرقندي رت ۳۷۳ ۸) : 

- تنبيه الغافلين » القاهرة ۱۲۷۸ ۰ ۱۳۰۳ 2 الخ . 

بستان العارفين » کاکتا 184 م › بولاق ۱۲۸۹ ه. 

۰ أبو الحسين محمد بن أحمد الملطي رت ۳۷۷) : 

- التنبیه والردعلی أهل الاهواء والبدع ( نشره محمد زاهد الکوثري) 
القاهرة ۱۳۹۹ هع ۱۹۵٩‏ م. 

» آبو عبد الله عبید الله بن محمد بن بطة ۳۸۷ ه) : 

كتاب الشرح والابانة عن أصول السنة والديانة ( هئري لاوست ) 
يروت (المطبعة الكاثوليكية ) ۱۹۰۸ م . 

» جمال الدين أبو بكر الخوارزمي رت ۸۳۸۳) : 


۳۳۸ 


مفید العلوم ومبيد المموم » القاهرة ۱۳۲۳ « » دمشق ۱۲۲۳ ه. 

ه أبو القاسم اسماعیل الصاحب بن عباد رت ۳۸۵ه) : 

کتاب الابانة عن مذهب أهل العدل ( تحقيق محمد حسن آل یاسین 3 
النجف ۱۳۷۲ ه > ۱۹۵۳ م . 

ه أبو بكر محمد بن الطیب الباقلا ني رت ۰۳ ه) : 

كتاب التمهيد ( ضبطه .... محمود حمد انحضيري وشمد عبد 
المادي أبو ريدة ) » القاهرة 155 ۵= ۱۹٤۷‏ م. 

.... ( تصحيح الاب مكارثي » منشورات جامعة الحكمة في بغداد 
بيروت (المكتبة الشرقية) ۱۹٤۷‏ م. 

الانصاف في ما يجب اعتقاده ولا جوز جهله (نشره محمد زاهد 
الكوثري ) > القاهرة ۱۳۹۹ هرعد ۰ م۰ 

- اعجاز القرآن ( نحقيق أحمد صقر ) » القاهرة (دار المعارف ) 
۷۶ مع ۱۹۵۵ م. 

كعاب البيان عن الفرق بين المعجزات والكرامات ... ( نشره الاب 
مكارثي - منشورات جامعة الحكمة » بغداد )» بیروت ( المكتبة 
الشرقية ) ۱۹۵۸ م . 

+ أبو عبد الله محمد بن محمد النعمان المفيد بن المحم ( 41 ه) : 

- أوائل القالات ني المذاهب المختارات » تبريز ۱۳۱۳ ۸. 

- شرح عقائد الصدوق أو تصحيح الاعتفاد » تبريز ۱۲۹4 ه. 

كتاب امامة علي” بن أني طالب ( تحقيق محمّد حسن آل ياسين ) ؛ 
بغداد (دار العارف ) ۱۳۷۲ مع ۱۹۵۳ م . 

+ أبو الحسن عبد ابلبار الاسدآبادي رت ۱۵ ه) : ۱ 

- تنزیه القرآن عن المطاعن » القاهرة ( مطبعة اللحمالية ) ۱۳۲۹ م . 





(۱) داج « الي لقاضي عبد ابلبار » بقم سيد اد نجل راث الإنسانية»(اقاهرة ۱ 
المجلد الأول » العدد الثاني عشر » دیسمبر - کانون الأول ۱۹۹۴ ) . 
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- المغني في أبواب العدل والتوحید (أصله في عشرين جزءاً صدر 
منها عدد من الأجزاء ) . 

» أبو منصور عبد القاهر بن طاهر اليغدادي رت 2۲٩‏ ه) : 

كتاب أصول الدين » استانبول ( مطبعة الدولة ) ۱۳۶۲ ه= ۱۹۲۸ 

الفرق بين الفرق ( صححه محمد زاهد الكوثري ) » القاهرة 
( مكتب نشر الثقافة الاسلامية ) ۱۳۰۷ ه= ۱۹۵۸ م . 

: ه)‎ ٤١١ السيد الرتضی رت‎ ٠ 

جوامع الفقه ( فيه عدد من الرسائل ) » طهران "۱۳۷ ه. 

تنزيه الانبياء » تبریز ۱۲۹۰ ه الخ » 

الانتصار في الفرق بين الشيعة وسائر الذاهب » بومياي ۱۳۱۵ ه . 

- انقاذ البشر من القضاء والقدر » النجف 

- أمالي السيد الرتضی ( في التفسير والحديث والادب ) » ( صححه 
محمد بدر الدين النعساني الحلبي ) > مصر ( مطبعة السعادة ) ۱۳۳۵ 
ھ= ۱۹۰۱۷ م. 

» ابن حزم الاندلسي رت 4585 ه) (راجع ترجمته ) 

ه أبو بكر أحمد الييهقي 4۵۸ ه):: 

الجامع الصتّف في شعب الایعان ( القاهرة ۱۳۱۰ ه الخ ) . 

كتاب الاسماء والصفات » الله آياد ۱۳۱۳ . 

» أبو جعفر محمّد بن الحسن الطوسي شيخ الطائفة رت 45١‏ ه) : 

تهذيب الاحكام » طهران ۱۳۱۷-۱۳۱۵ ه. 

- الیسوط في الفقه » طهران ۱۲۷۱ . 

5 أبو الظفر عماد الدين الاسفرايي وت ٩۷۱‏ ه) : 

-التبصير في الدين ( علق عليه محمد زاهد الكوثري ) » القاهسرة 
( مكتب نشر الثقافة الاسلامية ) ۱۳۵۹ هع ۱۹۵۰ م . 

» آبو المعالي عبد الملك ابلمويي إمام الحرمين رت 4۸۷ ه) : 


۳۳۰ 


- الارشاد الى قواطم الادلّة في أصول الاعتقاد ( نشره محمد بوسف 
موسی ) » القاهرة ( مكتبة اندانجي ) ۱۹۵۰ م . 

- العقيدة النظامية ( نشره محمد ز اهد الكوثري ) » القاهرة ( مطبعة 
الانوار ) ۱۳۷ ه- ۱۹4۸ . 

ه اللعمان بن :محمد بن متصور الئميمي رت . ه) : 

- اساس التأويل '( تحقیق عارف تامر ) » پیروت (دار الثقافة ع 
۶۰ ما ۱ 

۰ أبو حامد محمد بن محمد الغزّالي رت ۵۰۵ ه) ( راجع ترجمته ) 

: ه)‎ ٩۱۸ ( الطبرسي‎ ٠ 

- مجمع البیان لعلوم القرآن » طهران ۱۲۷۵ ه الخ . 

-كتاب الاحتجاج على أهل الاجاج؛ ۱۲۹۸ ۰ ۱۳۰۰ ه . 

« ابن السيد البطليوسي ۵۲۱ ه) : 

- الانصاف في التنبیه على الاسباب الي آوجبت الاختلاف .. (نشره 
أحمد عر الحمصاني ) » القاهرة ۱۳۱٩‏ ۸ . 

: محمد بن عبد الله الهدي بن تومرت رت ۵۲6 ه)‎ ٠ 

- مجموع الرسائل » القاهرة ۱۳۲۸ ه . 

: أبو حفص عر النسفي الاتريدي رت ۰۳۷ ه)‎ ٠ 

- العقائد النسفية » (كيورتن ) لندن ۱۸6۳ القاهرة ۱۳۱۹ م = 
۱ م. ۱ 

. جار الله أبو القاسم محمود بن مر اازخشري (۵۳۸ ه)‎ ٠ 

- الكشكاف عن حقائق غوامض التتزیل وعیون الاقاویل في وجوه 
لتأویل» نشره ناساو ليز ومولوي خادم حسين ومولوي عبدالحي» 
کلکتا ۱۸۰۹ . ثم القاهرة ۰۱۳۰۷ ۰۱۳۰۸( الطبعة البهية ) 
۱۳۳ هالخ . 

: الشهرستاني (ت 64۸ ه)‎ ٠ 


۳۳۱ 


- مهاية الاقدام في علم الکلام ( حرّره آلفرد غيوم ) » لندن ۱۳۵۳ هم 
= ۰۵۱۹۳۱ 

- الملل والئحل القاهرة ( مكتبة محمد علي صبیح ) ۱۳4۷ ه . 

: أبو یمقوب یوسف بن ابراهيم الورجلاني رت ۵۷۰ ه)‎ ٠ 

- الدلیل لأهل العقول ...۰ القاهرة ۱۳۰٩‏ ه. 

ه ابن رشد رت ۰۹۰ ه) «راجع ترجمته ) . 

۽ جمال الدن بن ابلوزي رت ۵۹۷ ه) : 

نقد العلماء أو تلييس ابلیس » القاهرة ( الطباعة المنيريّة ) 
۱٩۹۳۰ 2۸ ۷‏ . 

دفع شبهة التشییه والرد على المجسمة من یتحل مذهب الامام 
آحمد ( نشره حسام الدين القدسي ) › القاهرة ۱۳۵۵ ه = ۱۹۲۸. 

مناقب الامام أحمد » ( القاهره (مکتبة الحانجي ) ۱۳:۹ هد 
۰ م۰ 

) فخر الدين الرازي رت 5605 ه) (راجع ترجمته‎ ٠ 

: )۸ ۱۲۰ ابن قدامة المقدسي رت‎ ٠ 

لعة الاعتقاد امادي الى سبيل الرشاد ء القاهرة ۱۳۷۲ مع ۱۹۵۳ مم 

جمال الدين الحلي رت ۱۷۲ ه) : 

کشت الراد في نجريد الاعتقاد » صيداء ( مطبعة العرفان ) ۴١٣٠م‏ 
۵۱٩۲٩ =‏ . 

ه جعفر بن الحسن اي رت 505 ه أو بعدها ) : 

- شرائع الاسلام » طهران ۱۷۲۷ ه الخ . 

8 تقي الدین بن تيمية رت ۷۲۸ ۸) : 

- الرسائل الكبرى » القاهرة ۱۳۲۳ مع ۱۹۰۵ م. 

بیان موافقة صریح العقول لصحیح النقول ( بتحتیق محمد حي 
الدين عبد المید وخمد حامد الفقي ) » القاهرة ( مطبعة الستة 


۳۳۲ 


الحملية ) ۱۳۷۰-۱۳۷۹ هك ۱۹۵۱-۱۹۵۰ م. 

- فتاوی ابن تيمية » القاهرة ۱۳4۹ هم ۱۹۳۲ م . 

- منهاج الاعتدال ني نقض کلام أهل الرفض والاعتزال ( منهساج 
السنة النبوية في نقض کلام الشيعة والقدرية ) » القاهرة ( بولاق ) 
۱۳۲۲-۲۱ ۸ . 

- بغية الرتاد في الرد" على المتفاسفة والقرامطة والباطنية الخ » ( القاهرة 
مطبعة كردستان العلمية ) ۱۳۲۹ هع ۱٩۱۱‏ م. 

الرسالة المدنية في حقیق القيقة والمجاز من صفات الله » القاهرة 
( مطبعة أنصار الستة الحملية ) 1946 . 

- مذهب السلف القديم في تحقيق مسألة کلام الله > القاهرة ۱۳4۹ ه . 

۰ ابن قيم الحوزية رت ۷۵۹۱ ۸) : 

- الصواعق الرسلة على ابحهمية والعطلة » مكة الکرمة ۱۳4۸ ه = 
۵۹ م. 

- الواب الكافي لمن سأل عن الدواء الشاني » القاهرة ۱۳4 م س 
۷ م. 

کتاب الروح » حیلراباد ۱۳۲ م< ۹ م. 

» عضد الدين الانجي (5ه/اه) : 

- الواقف في علم الکلام » القاهرة ۱۳۵۷ ه- ۱۹۳۸ م . 

» عبد الرحمن بن خلدون رت ۸۱۸ ه) : 

- مقد مة ابن خللون ( الفصل العاشر من الباب السادس ) 

ه ان الرتضی الزيدي رت ۸4۰ ه) : 

- المنيه والامل في شرح الملل والنحل » حیدراباد ۱۳۱٩‏ مع 0۱۹۰۲ 

» جلال الدين السيوطي (ت ۹۱۱ ه) : 

- صون المنطق والبيان عن فن المنطق والكلام ( تحرير علي سامي ' 
النشار ) » القاهرة الخانجي ) ۱۹٤١۷‏ م . 


۲۳۳ 


٠‏ ابن حجر الحيئمي رت ۹۷٤‏ م.) 
- الصواعق المحرقة في الرج” على أهل البدع والزندقة » القاهرة 
( مكتية القاهرة ) ۱۳۷۵ م- ۱۹۵۱ م . 


مراجع معاصرة 

فجر الاسلام م تأليف أحمد أمين » 

- ضحی الاسلام » له . 

- التفکیر الفلسفي في الاسلام » تألیف محمود عبد الم » القاهرة 
( مكتبة الانجلو المصرية ) ۱۹۵۵ م . 

- الحانب اللالهي من التفكير الاسلامي » تأليف محمد البهي » القاهرة 
(عيسى الباي الحلبي ) ۱۹4۵ م . 

- العقيدة والشريعة في الاسلام » تأليف اغناس غولدتسيهر ( نقله الى 
العربية محمد يوسعل مومی وعبد العزيز عبد الق وعلي حسين عبد 
القادر ) » القاهرة ( دار الکتب الحديثة ) ۹م . 

- أحزاب العارضة السياسية الدينية في صدر الاسلام » تألیف یولیوس 
فلهاوزن ( ترجمة عبد الرحمن بدوي ) » القاهرة ( مكتبة النهضة 
المصرية ) ۱۹۵۸ م . 

حجة العلماء في الادلّة العقلية » تأليف محمد هادي بن محمد أمين 
الطهراني » طهران ۱۳۲۸ م . 

- الذاهب الاسلامية » تأليف محمد آي زهرة ء القاهرة (مكتبة 
الاداب ) . ۱ 

- معام الفلسفة الاسلامية » تأليف محمد جواد مغنيّة » بیروت (دار 

العلم الملایین ) ۱۹۲۰ م . ۱ 

احياء الشريعة في مذهب الشيعة » تألیف الشيخ محمد الخالصي » 
بغداد ۱۳۷۰ هھ = ۱ عم و ۱۳۷۲ «< ۱۹۵۷ م. 


۱۳۶ 


عقائد الشيعة » تأليف محمد رضا الظفّر » النجف (المطبعة 
الجيدرية ) 1484 م . 

- تعر يف الشيعة » تأليف عبد الرزاق الحسني » صيداء ( مطبعة 
العرفان ) ۱٩۳۳‏ م . 

أصل الشيعة وأصوها » تألیف محمند الحسين آل کاشف الغطاء » 
النجف ( الطبعة الحيدرية ) » 1588 م . 

- الفرق الاسلامية » تأليف محمود البشبيشي » القاهرة ( المطبيعة 
الرحمانية ) ۱٩۳۲‏ م . 

١‏ ملخص تاريخ الوارج » تأليف محمد شريف سليم » القاهرة 
(دار التقدام ) ۱۳4۲ هك ۱۹۲4 م . 

رسالة التوحید للشيخ محمد عبده . 

- التحقيق التام” في علم الكلام » تأليف الشيخ محمّد الحسين الظواهري 
القاهرة ۱۳۵۷ هم = ۱۹۳۹ م . 

المعتز لت تألیت زهدي حسن جار الله القاهرة ۱۳۳۹ = ۱۹۷م 

- فلسفة المعتزلة » تألیف ألبير نصري نادر » الاسکندرية ( مطیعة 
دار نشر الثقافة ۱۹۵۰ ) وبغداد (مطبعة الرابطة ٠١١۱‏ م ) . 

- فلسفة المعتزلة ؛ تألیف حمودة آزهري غرابة » القاهرة ( مطبعة 
الرسالة ) ۱۹۵۳ م . 

- الفرق الاسلامية والسياسة الكلامية » تألیف ألبير نصري نسادر › 
بیروت ( الطيعة الكاثوليكية ) ۱۹۵۸ م . 
- تاريخ ابلهمية والعتزلة » تألیف جمال الدين القاسمي » مصر 
( مطبعة المنار ) ۱۳۳۱ ۵ . 

- دلائل التوحید » تألیف جمال الدين القاسمي » دمشق ( مطبعسة 
الفيحاء ) ۱۳۲۰ ۸ . 

کشت الشبهات في التوسید ‏ تأليف محمد بن عبد الوهاب » القاهرة 


Yo 


( الطبعة المنيرية ) بلا تاريخ . 

- مسائل الخاهلية » آلف أصلها الشيخ محمند بن عبد الوهاب ثم توسع 
فيها السيد محمود شكري الألوسي » القاهرة ( المطبعة السلفيئة) 
۷۷ و« . 

الاسلام عقيدة وشريعة » تاليف محمود علتوت ‏ القاهرة ( دار 
القلم ) بلا تاريخ . 

الحسن البصري » تأليف احسان عبّاس ‏ القاهرة (دار الفكر 
العرلي ) ۱۹۵۲ م. 

- ابراهیم بن سيار النظام» تألیف محمد عبد اهادي أي ريدة» القاهرة 
( بحنة التأليف والترجمة والنشر ) ۱۳۹۵ هع ۱۹4۷ م. 

- أبو امذیل العلا"ف » تأليف علي الغرابي » القاهرة ( مكتبة الحسين 
التجارية ) ١959‏ م . 

- هشام بن الحكم » تأليف عبد الله نعمةء بیروت ۱۳۷۸ همع ۱۹۵۹ 

- ابن تيمية الحراني » تأليف علي سامي النشار » القاهرة ( دار الكتاب 
العربي ) ١156م‏ . 


۳۳۹ 


۳ ۵ ا لله ذل 
من قيام الدولة العباسية ۱۳۲ Yo =a‏ ¢( الى سقوطها ( 1۵٩‏ مع 
۸ م ) خمسمائة عام أو ترید تقلبت الأحوال في أثنائها بالحلافة صعوداً 
وهبوطاً من الناحية الاجتماعية والسياسية والادارية . ولکن الفکر كان ٤‏ 
معظم الاحيان يَرقى متبدیاً في صور متعدادة من العلوم الرياضية والطبيعية › 
ومن علم الكلام والمنطق والفلسفة الخالصة وعلم الطب والفلك والكيمياء ؛ 
ومن الفن العماري والملاحة والوراقة والز حرف وسائر أوجه الثقافة وا ضارة 


(أ) نجرو الحلافة العباسية 

بدأت الحلافة العباسية با و منذ السنوات الأولى لقيامها لا انفصلت 
الاندلس” عن بغداد وتجددت فيها الدولة المروانية في قرطب" على ید عبد 
الرحمن بن معاوية بن عيد الملك المعروف بعبد الرحمن الداخل ( ۱۳۸ مع 
“هلام ) ثم عاشت ت الى سنة 4۲۸ ه (0۱۰۳۷). 

وطارد العباسيون العلويين » كما کانوا قد طاردوا الاموبين » فنجا إدريس 
ابن عبدالله بن الحسن بن الحسن بن علي الى الغرب الاقصى وأسس فيها الدولة 
الادريسية في وثيلي ۱۷۲ ه= ۷۸4 م ) . وجاء بعده ابنه ادريس الاصغر 
فبى مدينه فاس وجعلها عاصمة لدولته . وعاشت الدولة الإدريسية حى 
قتضی عليها أمويو الاندلس ( ۳۹۵ ه= ۹۷٤‏ م) . 

وأحب ابراهيم بن الاغلب والي افريقية ( تونس ) الاستقلال بولايته 
ففاوض في ذلك هرون الرشيد على أن يتنا زل عن العونة المالية الي كانت 
تأي من بغداد وأن يرسل هو الى بغداد أربعين ألف دينار کل عام » فنشأت 


۳۳۷ 


من ذلك الدولة الاغلية ( ۱۸4 هع 0۸۰۱). 

ثم استبد احمد بن طولون عصر وأسّس فيها الدولة الطولولية ( ۲۵۶ - 
۲ م) ؛ واستطاع یعقوب بن الايث الصفار أن يستبد” ععظم فارس" 
ويتشىء فيها الدولة الصفارية (١95-15؟هم).‏ وأقام مرداويج بن 
زيار الدولة الزيارية ف جرجان (۳۱۰ هع ۹۲۸ م( فعاشت نحو عشرين 
سنة . أما الدولة الإخشيدية الي أسسها أبو بكر محمد الاخشيد بن طغنج 
( 0م مح 1450م ) في مصر فقد عاشت نحو خمس وعشرين سنة 
واشتهرت بأميرها كافور الاخشيدي وبالشاعر الئني . 

وكذلك سس آحمد بن اسد بن سامان الدولة” السامانية في ما وراء بر 
جيلحون فامتدات حى ضمت معظم البلاد الفارسية والتركستانية ( ۲۰۶ ه 
= ووم م) , وکانت عاصمتها اري ومديتتها الشهورة سمرقند من 
المراكز المزدهرة بالثقافة الاسلامية حى كادتا أن تكلسفا نور بغداد . وازدان 
بلاط السامانيين بأبي بكر الرازي وبابن سينا وبالفردوسي الشاعر . 

وأسّس ناصر الدولة أبو محمد اسلسن بن حمدان الدولة الحمدائية في 
الموصل ۳۱۷« ۹۲۹م ) . ثم أن سيف الدولة » أا ناصر الدولة » 
استولى على حلب واستبد بها (۳۳۳ و 4م ) ففاقت دولة” الحمدانين 
في حلب دولتهم ي الوصل . وحمل سيف الدولة عن الخلفاء العباسيين 
مهمّة الدفاع عن تخوم الشام والعراق ضد الروم . وأنشأ سيف الدولة في 
حلب بلاطا هم من الادباء والعلماء والفلاسفة مالم يتمع" مثله إلا في بلاط 
بغداد أيام” الرشيد . من هولاء المتني والفارابي وابو الفرج الاصفهاني وابن 
خالويه وابن جني وسواهم . 

وقامت الدولة الغرّلوية ني غزنة بالأفّغان وعاشت من 1ه ه (157 م ) 
الى ۵۸۲ ۸ (1185م). أما أعظم ملوك هذه الدولة فهو محمود بن 
سبکتکین ۲۱-۳۸۹ ه) الذي احتل" شمالي“ غربي المند ووصل الى 
المراق . وكان في بلاط غزنة " الورخ آبو نصر محمد بن عبد | بلبتار العتي 


۳۳۸ 


رت ۲۷ ه) صاحب و الکتاب اليميي 6 (میرق یمین الدولة مود 
الغزنوي ) وهو طليعة التأليف في فن السير التاريمية في بلاد فارس بعد 
الاسلام . وني البلاط الغزنوي أيضاًكان الفيلسوف العام أبو الريلحان البتيلروني . 
وكذلك قدام الشاعر العظیم أبو القاسم الفردومني ملحمته الشهيرة ٠‏ شاهنامه » 
الى السلطان محمود الغز نوي ۰ 


وفي سنة ۸۲۹۰ (404 م ) نشأت الدولة الفاطمية على أنقاض دولة 
الاغالبة ثم بسطت نفوذها على شمالي” إفريقية وعلى مالطة وصقاية وسردانية 
وكورسيكا. وني أيام. المعر رابع أنئمة الدولة الفاطمية استطاع القائد” 
جوهر الصقلي أن يفتح مصر سنة ۹۸ ) ويقضي على الدولة 
الإخشيدية . وقد بى جوهر شمال مدينة الفسطاط مدينة سمناها القاهرة 
وبى فيها الخامع الازهر دارا للعلم ومركرا للدعوة الفاطمية . واشتهر عهد 
لفاطمیین في مصر بالبناء والعلوم والفلسفة . وى الخاكم بأمر الله » صادس” 
الحلفاء الفاطميين » دار الحكمة أو دار العلم ) ۳41 »=1 م( على 
مثال بيت الحكمة في بغداد . ثم احتجب الا کم سنة 41١‏ ۾ ر0۱۱۲۱) 
قيل قتلته أت له . 

وأعظم ما يتصل بامامة الحاكم نشوء المذهب الدرزي . ويرى الدروز 
أن باب الدعوة الى الذهب أغملق” بموت الحاكم » فجمیع الدروز الیرم 
يتتسبون الى أسلافهم الذين كانوا قد قبلوا الدعوة الدرزية قبل احتجاب 
الحاكم بأمر الله . 

ويزعم المورخون الإفرنج أن" سياسة الفاطميين القاسية على المجاج 
النصارى الى بيت القدس كانت السبب في حمّلات الصليبيين على المشرق . 

وظلت الدولة الفاطمية متبسطة في الارض ومنازعة” للخلافة العباسية 
في بنداد وللدولة المروانية في قرطبة حى قضى عليها الأيوبيون . 

في نحو سنة ۳۲۰ ه (۹۳۳م) كانت الخلافة العباسية قد أصبحت اسا 
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لغير مسمی : بعد قرن کامل من استبداد ابلند الاتر الك باللخلفاء یتلاعبون 
بهم نصباً وخلماً وغثیلا" ( تشويباً ) وقتلا . وفرض مونس الحادم نفسه 
على الخليفة المقتدر ثم تسمی بلقب أمير الأمراءء في أول سنة ۳۱۷ هم( ۹۲۹ م ) 
فأصبح حاكم بغداد العسكري والستبد بأمر الحليفة والخلافة . 

في ذلك این كان ثلاثة” اخوف من آل بویه الفرس قد تقلبوا في 
جيوش الدويلات في الشرق . ثم كن أحدهم عماد" الدولة أبو الحسن 
علي بن بويه من منازعة مرداویج بن زيار واقامة دولة في فارس » سنة 
۰ هي الدولة البومهية . ووسّع بنو بويه ملکتهم وتقسموا اکم" 
على القاطعات . م غلا طموح آحدهم » معز الدولة أحمد » فسار إلى بفداد" 
ووصل الیها في جمادي الثانية من سنة ۳۳4 (أول شهور 445 م ) واتخذ 
لقب أمير الامراء ثم حلع الخليفة” المستكفي وسمّل عينيه واعتقله إلى 
أن توفي بعد آمد . 

انخذ بنو بويه (عماد الدولة وركن الدولة ومعز الدولة ) بلاطاتٍ قي 
حواضرهم واظهروا مرف وشجعوا الادب » كما شجعوا جماعة اخوان 
الصفا . وقد کانوا شيعيتي اموی بمالتون الفاطميين في مصر على العباسيين 
في بغداد . 

وي منتصف القر ن المجري الرابع ( منتتصف القرن العاشر ادي 
استطاع از الاتراك أن يقيموا الدولة السلجوقية ني أواسط آسية . ثم الهم 
مد وا ساطانم في أقل من نصف قرن من حدود الصين الى العراق وا 
حاول البویپیون أن یتحملوا الخليفة” العبامي عبد الله القاثم بأمر الله على 
نفسه ( ٤٥٩١‏ ه= ٠١68‏ م ) كي ینصبوا المستتصر الفاطمي ( حفيد 

التاكم بأمر الله) مکانه » استنجد اما بط رل" بك السلجوقي » فانجده 
طغرل بك ورد" اليه الحلافة وقتل نفرآ من خخصومه (آخر 4۵۱ ه) . 

واستطاع السلاجقة أن يقيموا عدداً من الدو يلات في العراق والشام 
وبلاد الروم (آسية الصغرى ). وي أيامهم بدأ الصليبيون يتدققون على 
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سورية فقاومهم السلاجقة مقاومة شديدة . 

في القرن السادس اهجرة ( الثاني عشر للميلاد ) كانت الدولة الاتابكية 
تحكم شمالي العراق والشام . وقد قام آمراو‌ها » وخصوصا ماد" الدين زلكي 
رت ۵4۱ ه - 55١1م‏ ) وابنه نور ادن حمود رت 614 ۸ ١١04‏ م) ؛ 
معارك طاحنة على الصليبيين . وكان للاتابكة قواد من بي أبوب » فلما 
صعفت الدولة الفاطمية ف مصر ضعا شديدا انتهز أسد الدين شي ركوه 
الايوني - أحد" تواد نور الدين حمود - الفرصة" واستطاع با حرب وبالسياسة 
أن پتغلب على شاور وزير العاضد الفاطمي روکان شاور ممالثاً الصليبيين ) 
وأن يتولى الوزارة للعاضد مكانه (654ه -1159م). وبعد شهرين 
توي شيركوه” فجاة فخلفه ابن” أخيه صلاح الدين الايوبي المشهور » موسس 
الدولة الأيوبية 54ه ه) . 

رب ) العمران والحضارة والاجتماع 


اتسع العمران في العصر العباسي بیناء الدن والقصور » ثم استبحرستر 
الحضارة بالتأنتق واتفتن في الطعم واللبس والسکن ا الصناعات 
الضرورية والكمالية وبانتشار العلم . وتعاظمت الروات فادی ذلك الى 
تطلّب ارف في جميع ميادين الحياة . وكذلك اتخذت الدولة عناصیها 
السياسية والادارية شکلا" حضرياً كان مألوفاً عند الروم والفرس قبل الفتح 
الاسلامي 

ومع الاختلاط بالشعوب الي دخلت في الاسلام أفواجاً نشأت طبقة 
الوالي ( المولودين من أبوين أحداهما عربي ) » ثم عست تلك الطبقة 
حى ضاع العنصر العربي فيها » لا لأن العرب أصبحوا أقليّة في العدد بالاضافة 
الى عدد الموالي فقط » بل لأن العرب أنفسهم ألسيحوا عن مياد ال ا 
الحضرية الفارسية والرو مية منهم الى الحياة الب وبة الي كان العرب عليها 
قبل الاسلام . . ثم ان عدداً كبيرا من الموالي كانوا یتعصبون للعروبة المتمثلة 
لهم في البداوة فلبسوا الشاب البدوية ورجعوا في وجوه معيشتهم الى عادات 


۲:۱ تاريخ الفکر المر ني ط ۲ (15) 


البدو . وتکلفوا ني أدبهم ‏ اذا کانوا أدباء ‏ غريب الألفاظ وشاذ التراكيب 
ووتفوا على الاطلال وطوو! قصائدهم الطوال" على أغراض ابلاهلیین . 
ولم يكتف الوالي من تقليد الحياة العريية بذلك ۰ بل اتتخنوا أسماء وكبى” 
عربية ولفّقوا لأنفسهم آنساباً عربية. كاي تمام الرومي والقامم بن عبید الله 
الفارسي وغيرهما . 

ومن زواج العرب بغير العربيات نشأت اللمؤولة العجمية في مقابل 
العمومة العربية . ثم أضيف إلى ذلك ازدياد عدد الموالي وتعالي العرب عنهم 
فبرزت الشعوبية الي بدأت بالقول بالتسوية بين العرب وغيرهم من جمع 
الاسلام" بينهم > ثم استوى القول” على أن غير العرب كانوا قبل الاسلام افضل 
من العرب قبل الاسلام » ثم “عدّفت الشعوبية فحاول غير العرب أن يزيلوا 
اللك العر بي بالثورة والحرب ليعيدوا الملك الى أنفسهم كما كان هم من قبل. 

وكان من الظاهر البارزة في العصر العباسي نشوء طبقة الرقيق وطبقة الحواري 
خاصّة : أبطل الاسلام الرق" » ولکن" الرق نفسه لم يرل بل تبدل معناه . لقد 
استمر تفر من السلمین في استرقاق الافراد والجماعات وامتهانیم في 
الأعمال الشاقة أو العادية » خلافاً لأوامر الدين ونواهیه . غير أن الرقیق الذي 
نقصده في هذا الفصل ليس من هذا الباب . لقد نشأت في العصر العباسي 
طبقة من الرقيق ذکورا وإناثاً لم يكن ينالهم من أذى الرق إلا" أنهم كانوا 
يباعون ویشترون" . أما في ما عدا ذلك فانیم كانوا ينالون قسطأ كبيراً 
من التثقيف بالعلوم والفنون ومن الأروه وابحاه والسلطة والنعيم . ان أمهات 
نفر كثيربن من الخلفاء كن“ جواري . وكثيرآ ما كانت أم” الولد ( الحارية 
الي ولدت ثالکها صبياً) أكب حظوة عند زوجها من الزوجة الحرة . م 
ان طبقة احواري ألقت على البيت العباسي والبيثة العباسية لوناً من النشام 
الفي في الغناء والموسيقى ولوناً من الآرف الاجتماعي » ثم مزجت الدم العر ني 
بدم غير عرلي فنشج من هذا المزيج -حذء!. :" ٠‏ ثقافة افعتان الى جانب ٠١‏ 
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كان لذلك من الساویء الي ناءت پا الحياة العباسية حقبة" طويلة من الزمن . 


(ج) نشوء الذاهب الاسلامية 

في هذه الاثناء كانت قد نشأت مذاهب اسلامية تتفق في العقائد وفي 
أصول الفقه وتختلف في فروعه وني عدد من تفاصيل العبادات والعاملات . 
لكان لنشوء هذه المذاهب سند من" اختلاف الأحوال الاجتماعية وتطوّر البيثة 
تطوراً نبت في أثنائه مسائل فرعية لم يكن شيء منها أو مثلها في أيام الرسول > 
ولا كان التشریع الاول قد احتاط ها . وکذلك كان لاسياسة أثر في نشوء 
الذاهب - والسياسة من الاجتماع - كما كان لنشوء تلك الذاهب نتائج 
سياسية” » وخخصوص] بين الذين تطرفوا في الاجتهاد والتأويل حى آصبحوا 
أقرب الى أن يكونوا أصحاب فرق منهم الى أن يكونوا أتياع” مذاهب . 

وكانت مصادر التشريع الي اختلف الفقهاء في تأويلها لتطبيقها في الحياة » 
م أدى الاعتلاف في تأويلها ال نشأة المذاهب » أربعة” : 

(أ) القرآن الكريم 

رب ) الحديث رال الرسوك صل اق عليه وملم )وت أفاله) . 

(ج) الاجماع > وهو اتفاق أهل الل والعقد على أمر من الأمور 
في عصر من العصور وني بلد من البلدان . 

رد) القیاس » وهو اجتهاد" شخصي ؛ لفقیه من الفقهاء > یبی ف 
آساسه على القرآن الكريم والحديث . 

أما الذاهب السائدة إلى البوم فهي متعد دة : 

من أقدم هذه المذاهب المذهب التفي تصاحبه أي حنيفة 7 التعمان 
ابن ثابت (ت. ler‏ هت الام ) . . كان أبو حئيفة قليل الاعتماد على 
الحديث لا يأخذ منه إلا با يثق هو به » كثير الأخذ بالرأي ونحكيم العقل 
والعادة لاعتقاده أن” الاحوال تبدال بتبدّل الأزمان فيجب أن بل الحكام 
نفسها أيضاً. من أجل ذلك أوجد أبو حنيفة” باب الاستحسان » وذلك 
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أن يستحسن یقبل ) أمراً تواضع عليه الناس' ول برد" فيه نص" ديي 
مخالف . فالرأي والقیاس والاستحسان اذن من آهم" دعام الذهب النفي . 
ولا شلك في أن لوجود أي حنيفة في العراق أثراً في نشوء مذهبه وني اعتماده 
ع على وجوه من آتشریع القديم ومن العادات القديمة لم تكن تالت الاسلام . 
فمن أجل هذه النيظرة ة الصحيحة في التشريع والرأي الصائب والاحاطة 
بحاجات المجتمع سمي ي أبو حنيفة « الامام” الاعظم . 
؟ ومتها مذهب مالك بن آتس رت ۹ معد ۷۹۰ م ) مام 
أهل المدينة الذي اعتمد الدیت وم يعتمد الرّأي ولا قبل القياس” الا 
في آشد" الاحوال صرورة ”. غير أنه أدرك أن" تطور الحياة الاجتماعية يقتضي 
التوسّع في مصادر التشريع فاعتمد رأي أهل المدينة من الصحابة لأن هرلاء 
كانوا معاصرين للرسول وکانوا سبتون 7 اعمالهم على أشياء من السنة 
والحديث لعلها لم تصل الينا » كما كانوا أعلم بمقاصد الرسول حینما قالوا 
ما قالوه أو عماوا با عملوا به . ثم رأى الامام مالك" أنه لا يزال مت 
حاجة" الى التوسّع في مصادر التشريع فلجأ الى دیلر جدید سماه الصالح 
المُرسلة » وذلك أن المعاملات بين الناس مبلنية" في الأصل على تراضي 
الناس تسهیلا" المصلحة وجلباً للمنفعة » فاذا كان الشرع قد سكت عن 
شيء من هذه العاملات » أي لم یتعرض فا بنفي أو اثبات ( بأمر أو نمي ) » 
جاز لنا أن نحتج بالمصلحة العامة .وأن نقر هذه المعاملات شرعاً . 
#ومنها مذهب محمد بن إدريسٌ الشافعي رت ۲۰4 - ۸۲١‏ م ) 
أحد أتباع الامام مالك . رَحَل الشافعي بعد وفاة الامام مالك » إلى العراق 
ولقي أصحاب أبي حنيفة فبدا له أن يمجمع بين علم أهل الحديث وعلم 
أهل الرأي ؛ ولكنه رد الاستحسان الذي قال به أبو حنيفة وانتقد الصالح 
المرسلة الي آخذ بها الامام مالك" . ثم استجدات لشافعي آراء خالف فيها 
أستاذه الامام مالکاً فنشأ من ذلك كله مذهبه القديم «المذهب الشافعي » 
الاول . ولا انتقل الشافعي الى مصر سنة” 199 ه (818 م ) واستقر فيها › 
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وشاهد بيثة مختافة من بيئة العراق والحجاز » دون مذهبه الحديد ورج 
عن بعض الاحكام الي كانت في مذهبه القديم . 

4 - ومنها مذهب أحمد” بتر حنبل رت بخداد ۷ م > ۸۵۵ )0 
والامام أحمد” معدود" في أصحاب الحديث لا ني الفقهاء أصحاب المذاهب . 
وکان الامام آحمد وأصحابه كر الناس حفظاً احدیث ولاسثة . والامام 
أحمد لم قبل « الرأي » وم يلجأ الى القیاس إلا اذا اضطرٌ الى ذلك . 

وقد كان لأهل السنة وابلماعة مذاهب بادت (ترك الناس العمل بها ) 
منها مذهب محمد بن عبد الرحمن بن ألي ليل رت 148ه- ۷٣١‏ م) 
ومذهب أي مرو عبد الرحمن بن رو الاوزاعي رت ۱۵۷ ه= ۷۷٤‏ م ) 
ومذهب سيان الثوري رت ٠١١‏ ه=۷۷۸ م ) ومذهب شريك التخعي 
رت ۱۷۷ «- ۰۷۹۳ ) ومذهب سفیان بن عبينة رت ۸۱۹۸ #الام) 
ثم مذهب أي ثور ابراهيم بن خالد البندادي رت ۲4۱ ه = ۸٩۰٩‏ م) . 

ثم هناك المذهب الظاهري الذي آسسه أبو سليمان داوود" بن علرة الاصفهاني 
رت ۲۷۰ ه= 84 م ) وخلفه فيه ابنه الاديب الفقيه محمد بن داوود رت 
۷ ه= ٩۱۰‏ م ) . ويقوم المذهب الظاهري على الاخذ بظاهر القرآن 
والحديث إلا عند ضرورة التأويل الذي نقره قواعد اللغة العربية وضرورات 
البلاغة . وأهل الظاهر يرفضون الاجماع إلا اذا جاء من جميع علماء الامة » 
ویرفضون التقليد والقياس . 

ومن المذاهب في الاسلام المذهب ابلعفري المنسوب الى جعفر بن محمدر 
الصادق رت ۱4۸ ه= ۷۰۵ م ) . ولقد كان من حق هذا المذهب أن یذ کر 
في رأس المذاهب لأن آراء الامام جعفر لم تختلف اختلافاً أساسياً من آراء بي 
حنيفة » ولا كان الامام جعفر نفسه متأخمراً عن أي حنيفة في الزمن . ثم أن 
الامامين ابا حنيفة ومالكاً قد سمعاً من الامام جعفر واخذا عنه . غير أن 
ادهب ابلسفري نفسه كان في الحقيقة نتاج اجتهادات متأخئرة حى 'عرف 


9 ع ص عن 
0 


بمذهب الإمامية ومذهب الاثني عشسرية القائلين بأثني عش ماما منذ 
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الامام علي کرم" الله وجهه إلى الامام محمد المهدي النتظر الذي غاب سنة 
مكلام ( ۷۸ م ) . 

ومذهب الشيعة الامامية لا مختلف من المذاهب الستية في باب الأصول 
إلا في القول بأن الايمان لا یم" إلا بالاقرار بولاية علي" بن أبي طالب » وأن 
الرسول قد نص" على أن تكون الحلافة في علي" وعقبه . بعدئذ بختلف 
الشيعة من السنة في فروع ومسائل من العبادات والعاملات بقع الاختلاف 
في مثلها بين المذاهب الستية نفسها . 

ولشيعة مذهب وسّط هو المذهب الزيدي المنسوب الى زيد بن علي رت 
VET =a ۵۰‏ ¢( والذي تطور فيما بعد ثم استقام على القول بصحة امامة 
أبي بكر وعمر مع أن الامام علیاً كان أحق بالخلافة . من هذا الرأي نشأت 
القاعدة الزيدية : وجتوازٌ إمامة الفضول مم وجود الأفضل » . والمذعب 
الزيدي أقرب الذاهب الشيعية الى الذاهب الستية . 


الذاهب الشيعية المتطرفة 


كان بلعفر الصادق ابنان اسم أكبر هما اسماعیل » واسم الثاني مومی 
( وكان موسى يدعي العبد الصالح ) . ول يكن الامام جعفر راضیاً عن منهج 
ابنه اسماعیل" في الحياة فنتتل" الامامة منه الى أخيه موسی الکاظم . وعمل 
أكثر الشيعة برأي جعفر » ولکن آنصار اسماعیل آبوا ذلك واحتجوا 
بان الامامة مر قي فلا يجوز بلعفر أن بنقتها من شخص هي حق" له 
إلى شخص آخر . ثم إن الامام معصوم » وان شیثاً من الحمر أو ما بشبهها 
لا يمكن” أن ينفي عصمة اسماعیل ولا أن ينز ع عنه امامته . 

. ومع" أن الحلافة العباسية قد محفت في آواسط القرن الثالث للهجرة ء 
ومع أن الامبراطورية قد تجز أت > ومع أن الخليفة العباسي كان قد أصبح 
رمزآ وألعوبة في أيدي ابلند الاتراك » فان السلطة السياسية والقام" الديني 
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کانا لا یز الان للسئّة . ولقد كان لتلك السلطة الرمزية قيمة بالغة الاهمية 
من الناحية النظرية والناحية العملية . من أجل ذلك اجه القرامطة” الباطنية 
ال تحطیم هذه السلطة السياسية بکل" سبیل . فکان من ذلك أن نظم عبد الله 
ان ميمون القداح رت ۰۱ ه= ولام م ) هذه الدعوة ( الدعوة الغالية : 
الإساعيلية المتطرّفة ) تنظيماً دينياً سياسياً حربياً وجعل ها مركزين أحد هما 

في البصرة في العراق » وان في سّلّمية في الشام . 1 

وفي سنة ۰ هعهد عبد الله بن میمون بالدعوة الى أحدر أتباعه الاشد اء 
حمدان” قرمط الذي ابتى مرکز ا قرب الکوفة سماه دار اشچرة وانجه 
في الدعوة اتجاماً جديدا بناه على ما ستماه الألفة » وهي نوع من شيوع 
الاموال والنساء مع ابمترأة على سفك الدماء جهرا وس" . ولقد كان للقرامطة 
يد في اثارة تن الزنوج في "جنوي العراق وشرثي شبه جزيرة العرب 
حى كانت فتنة ارج الي نشرت الوت والدمار في البصرة وما حوها 
بضع عشرة سنة” م انتهت سنة ۲۸۳ ه (5فلام) بالحيبة وبرجوع 
ان الى أسوأ من الال الي كانوا فيها قبل الفتنة . 

ومع أن بين الاسماعيلية والامامية فروقاً كثيرة في الاصول والفروع » 
فان الفاصل الحقيقي بين الشيعتين ع اعتقاد الاسماعيلية بشيء من التأليه 
في الأئمة . والشيعة الاسماعيلية یسمون أيضاً السبعية (لأن اسماعيل هو 
الامام السابع في سلسلة الأئمة الشيعة عندهم ) » كما يسمّون الفاطميين 
أيضاً «لاشتراطهم أن تكون الامامة ني أبناء علي من فاطمة” پنت محمد 
رسول الله ) . ثم ان المذهب الاسماعيلي” وما اش شق منه من المذاهب مذاهياً 
باطنية” يعتقد أصحابها بأن للوحي ظاهراً وباطنا » وأن الباطن هو القصود 
من الوحي . 

ومن فروع المذهب الفاطمي ( الاسماعيلٍ ) مذهب الموحذين الحروف 
بالماهب الدرزي الذي نشأ في أيام الا کم بأمر الله الفاطمي » في مصر . 

وهنالك أيضا الذهب التصيري أو العلّوي اللسوب الى محمد بن نصبر 


۳۹۷ 


المعاصر للدعوة الدرزية والمعادي لما . والمذهب النصيري أشد إيغالا” في تأویل 
الباطن وني نسبة الالوهية الى الأنئمّة من سائر المذاهب الاسماعيلية . 


( د ) العلوم العربية 

العلوم العر بية تتناول اللغة” والنحوّ ثم البلاغة والقد ثم الادب . آما اللغة 
والنحو فالاعتماد فیهما على الرواية وحد‌ها . وأما النقد والادب الإنتاج 
الادبي من نر ونظم ) فالاعتماد فيهما على الرواية وعل التثقلف القائم على 
اكتساب العلوم الختلفة 9 على الذوقر الذي هو حس " فطري جوز أن 
بهذاب بالتقیف ولكن لا يمكن أن پپکتسب اکتساباً . 

من أشهر رواة اللغة وعلمائها في العصر العياسى أبو رو بن العلاء رت 

٠4‏ ه = ١۷۷م‏ ) » وهو أحد القراء السبعة (حفناظ القرآن الكريم والعارفين 
بطرق تلاوته ) وأحد رواة الاخبار والاشعار الخاهلية . ثم يأني حماد الرواية 
رت ۱۵۱ ه) ۰ وهو أشهر رواة الشعر وأوسعهم رواية . ومن روايته 
وصلت الينا العلقات وكثيرة من الشعر القديم . وكان حماة شاعراً أيضاً 6 
ويقال إنه صنع شيئ من الشعر ونسبه الى القدماء. ومنهم الفضل الضبي 
رت ۱۹۸« - وملا م ) وله «المفضليات ٠»‏ وهي أقدم مجموع من 
الشعر وصل الينا . وکان المفضل قد جمع في الفضلیات قصائد" طوالا" 
وقصارا من الشعر القديم ( من ابلاهلية وصدر لاسلام), لشعراء الْقَلّین 
(اللين ليس هم شعر كثير ) . ثم هنالك حف الأحمر رت ۱۸۰ ۸= 
1م(“ وكا رواية للشعر عالاً به ومودباً » وعليه تخرج أبو واس ني 
الشعر . 

ويلحق بپولاء أبو عبيدة معمر بن الفتی رت ۲۰۹ م- ۸۲۵ م) » 
وهو كثير الرواية للاخبار والاشعار ؛ وله كتاب في المثالب ( معائب العرب ) 
ونقائض جرير والفرزدق . ثم هناك الاصمعي رت 2۲۱۶ 419م) 
وهو أوسع الرواة حفظاً للاشعار والاخبار وأوثق شهم وأعلمهم باللغة » 
وکانت کت لكثيرة . 


۳:۸ 


ويحسن ان نشير هنا الى أن الق‌ود برواية الشعر في العصر المباسي “كان 
جمع ألفاظ اللغة وجمع الشواهد للاستشهاد على معاني تلك الالفاظ وعلى 
وجوه الاعراب ولتكون شواهد في تفسير القرآن الكريم . أما آقدم القواميس 
ابي وصلت الينا فکتاب العين الخلیل بن أحمد الفراهيدي رت ۱۸۰ م ) 
سمي بذلك لأن الولف رتبه على مخارج الحروف فبدأه بحرف العين 
لأن العينة أقصى الحروف العريبة حرجا من الخلق . 

ثم تأتي إلى النحو . وقد نشأ في النحو منذ مطلع العصر العباسي مذهبان : 
مذهب أهل البصرة ومذهب أهل الكوفة . وأهل البصرة أقدم اشتغالاة بالنحو 
وأرسخ فيه قدماً > ومذهبهم القياس : پأخنون ما اشتهر من الكلمات 
فيقيسون عليها کل كلمة من جنسها (فاذا اشتهر أن اسما على وزن فعتل 
بفتح أوله وثانيه ینجمع على آفعال » أجازوا ذلك في كل مفرد على هذه 
الصيغة » ولو كان نة أسماء على فعل لم يسمع جمعها على أفعال ) . أما 
أهل الكوفة فأجازوا السماع وفرعوا القواعد (فاذا سمعوا اسماً شاذا في 
جمعه جعلوا منه قاعدة -جديدة ) . 

وسیبوبه مئل النحاة البصريين رت نحو ۷۰ )> وله کتاب کبیر 
جمع فيه آقوال الذين سبقوه ورتبها وبویبا ثم علّل احوال" الاعراب الختلفة . 
واشتهر کتاب النحو لسیبویه حى سمي : کتاب سیبویه . وأما اة الكوفة 
فیمشلهم الكسائي رت ۱۸۹ ۰)0۸۰۵-۸ وکان من القراء والنحاة . 
والكسائي كثير التجویز في النخو یقبل کل ما یسمعه عن العرب ولو كان شاخاً 
و ۰ 

وكذلك كان ني الادب والانشاء ني العصر العباسي مظاهرٌ لتطور الفكر 
العربي . وكان رأس" الادباء والمنشئين في العصر العباسي عبد الله بن المقفع . 

وعيد الله بن المقفع رت 47١1ه-‏ ودلا م ) عظم في تاريخ الفكر : 
آوجد للعرب في کتابه «كليلة ودمنة » أسلوياً متعد د" ابلوانب یعالون 
به موضوعاتهم وأغراضتهم حکایة" متصلة وتقریراً مین ومناقشة قائمة” 


۱۹۹ 


على العلل والادلة . ثم انه أول” من مزج الثقافة العريية بشي ء من الثقافة 
الاجنبية ( الفارسية ) . 

وان لقن نتاج العصر الأموي » وان كنا في العادة تتسبه الى العصر 
العباسي ؛ وني کتابه ناتمس احصائص الأولى لاتساع الفكر العرري الى ما 
وراء البيئة العربية اتساعاً واضحاً بارزأ . ولامر ما نتسب این" القفع كتابة 
کلیلة" ودمنة الى أصل فارمي مأخوذ عن سل هندي ! 

ومنل مطلع العصر العيامي نحد” الشعر قد آصبح خزانة" للاراء المتضارية 

من الفلسفات التقد مة . وتحن لاننسمي هذا الشعر فلسفة له يفقد في عرض الآراء 

عنصر التنظيم والتعليل » وهما بطبيعتهما عتصران مجائبان للشعر الوجداتي ئ 

رک ری أن ما فيه من الاراء صدی لثقافة أصحابه وميوهم وصورةًُ 
على شيء من الوضوح“لا كانت تضطرب به البيثة العباسية من الاراء الاصيلة 
والدخيلة . فالآراء” الكلامية والدينية والحكيمة » بما في ذلك كله من الالحاد 
والذنوية والتشیع ومن منتثورات الفلسفة اليونانية في الاخلاق والطبيعة وما 
وراء الطبيعة أحياناً » كلها تثرای في آشعار حتماد عجرد وبشار وصالحر 
أبن عبد القند وس والسيد اطشميري دسر الاسر وا راوآ العتاهية 
وب تمام ود عبل وابن الرومي ثم على نطاق واسع جدا ني ٩‏ شعر التني 
۴ ثم في شعر أني العلاء على الاخص” . 

ولعل " آجمع أدباء العربية لمثل هذه الاراء أبو عثمان عمرو بن بحر ابلاحظ 
رت ۲۰۵ هھ = ۹٦۸م‏ ) في کتابه و الیوان » خحاصة . 

ومن مظاهر التطور الفكري ني العصر العبامي_كتب الحديت والفقه » 
وهي كثيرة جدا » ولكن” الذي وصل منها الينا نرّر يسير . فمن الفقهاة 
الحد ین وامتقد مين في الزمن » من كان شم تاليف ۰ أبو الوليد عبد الملك 
ابن عبد العزيز بن جریج الاموي رت ۱۵۰ ۸) وأبو عبد الرحمن محمد بن 
عيد الرحمن بن المغيرة رت ٠١١‏ ه) وسفيان الثوري رت ١5١ه)‏ 
وغيرهم كثير ( راجع الفهرست ۳۱۵ وما بعدها ) . 


Yo: 


ولأبي حنيفة عدد من الکتب آشهرها کتاب الفقه الاکبر (الفهرست 
)لم تصل الينا » ولا شلك" في أن ادها مفرقة في كتب تلامیله . واشهر 
تلاميذه اثنان أبو بوسف يعقوب بن أبراهيم المتوق سنة ۱۸۲ ه (العارف 
۱ ؛ الفهرست 785 ) وله کتب جزثية في الفقه : کتاب اختلاف الامصار > 
کتاب الرد على مالك بن انس ۰ رسالة في الحراج الى الرشید . کتاب ابلوامع 
ألفه لیحی بن خالد (البرمكي ٠)‏ وهو يحتوي على أربعين كتاباً ( فصلا ) 
ذكر فيها اختلاف الناس والرأي المأخوذ به (في كل موضوع ) . 

والتلميذ الثاني لأبي حنيفة هو أبو عبد الله محمد بن الحسن الشيباني رت 
4 ) وهو مدون المذهب الحنفي على اللقيقة » وكتبه كثيرة جداً منها : 
كتاب ابلامع الكبير » كتاب ابلامع الصغير » كتاب أصول الفقه » کتاب 
الاستحسان » كتاب الرد" على أهل المدينة ( الفهرست 1410 787 ) . 

وللامام مالك بن أنس كتاب الموطأ رواه عنه كثيرون أشهرهم يحي 
اللبي الاندلسي رت ۲۳4 «< ؤئهمم). 

وللشيعة الامامية أيضاً کتب مشهورة في الفقه والحديث من أقلمها ما 
رواه يونس بن عبد الرحمن ( الفهرست ۳۰۸ ) ۰ وكان من أصحاب مومی 
الكاظم رت ۱۸۳ م > ۷۹۹م ) . 

وللامام الشافعي كتب رواها عنه نفر من أصحابه أشهرهم أبو عبد الله 
الحسن بن محمد بن الصباح الزعفراني رت 56٠‏ ه) والربيع بن سليمان 
المرادي رت مصر ۸۲۷۰). آما کب الزعفراني فقد اندرس اكثرها ؛ 
وأما الربيع بن سليمان فروى عن الشافعي كتاب الاصول وكتاب البسوط 
(الفهرست ۲۹۷ ) . 

وشب الى الشافعي كتاب الام ؛ وهر مو ضوع جدل بين الباحثين ۲۲ . 

آما الامام آحمد بن حنبل رت ۲4۲ «) فقد وصل الينا منه کتاب المسند » 


(۱) رام مناقشة موجزة جيدة هذا الحدال لد کترر صبحي محمصاني في کتابه : فلسفة 
التشريع ني الإسلام ط ۲ ( ۱۲۷۱ ه- 2۱۹۵۲ ) ص !4. 


امنا 


وهو کتاب جلیل . 
على أن علماء اة قد اتفقوا على أن في الحديث سنة مجامیعتأنيفي الرتبة 
الاو » هي على ترتیب وقیات أصحابها : 
كتاب الصحیح لابي السین مسلم بن الحجاج القشيري النيسابوري رت 
=a ۱‏ ۸۷۵ ) . 
کتاب ابلامع الصحیح لبي عبدالله محمد بن اسماعیل البتخاري رت ۲۱۵ 


هع الاق م ) ۰ 

كتاب السْتن لأبي عبد الله محمد بن يزيد بن ماجة رت ۲۷۳ ه= 
كلام ). 

یاب السان لأبي داوود بن الاشعث السجستاني رت ۲۷۶ م- 
٩‏ ). 

کاب اسان لأني عیسی محمد بن عيسى الترمذي رت ۲۷۹ م- 
41م ). 

کاب السان لأبي عبد الرحمن أحمد بن علي التسائي رت ۳۰۳ م- 
۰۵۶ م ) ۰ 


وکان أبو سلیمان داوود بن علي بن داوود بن حتف الاصفهاتي رت 
۷۰ ه) أول” من استعمل قول" الظاهر وأخذ بالکتاب والستة وألغى ما 
دون ذلك من الرأي والقیاس » وله کتب كثيرة في فروع الفقه خاصة بعضها 
کبیر چد . من هذه الكتب مثلا" : کتاب الایضاح ( أربعة آلاف ورقة ) » 
کتاب الوثائق ( ثلاثة آلاف ورقة ) » کتاب الطهارة » کتاب الصلاة الخ 3 
كتاب الدب عن الستن والاحكام والاخبار ( ألف ورقة ) الخ ( الفهرست 
۳۰۵۹-۳۳ 

ولحمد بن داوود الاصفهاني الظاهري من الکتب الفقهية : کتاب الوصول 
ال معرفة الاصول ع کتاب الامجاز » کتاب الانتصاف من أني جعفر الطبر ي 
( الفهرست ۳۰۵ ) . 


YoY 


أماكتب الشيعة الباطنية فانم قليلة ومستورة . على أن عندنا في الفقه الاسماعيلي 
کتاب دعام الاسلام للقاضي النعمان بن محمد التميمي المغربلي (ت ۳۱۳ مع 
٤‏ م ) » ني العبادات والمعاملات » وقد طبع أخيرا ي جزئین ۲ . 

وعتي السلمون بتفسير القرآن الكريم مند أيام الخلفاء الراشدين . فقد كان 
عبد الله بن عباس يسأل عن شيء فیفسره. ثم أكثر الناس من اثألیف 
في جميع علوم القرآن وفي التفسير خاصة لعرفة تفاصيل الاحكام الي جاءت 
فيه مجملة في الدرجة الاولى . وكان التفسير الامثل” للقرآن » من أجل ذلك » 
الاستشهاد باحاديث رسول الله وبذكر أسباب النزول . ولقد انة المفسرون 
قسمين : قسماً يفسّر آيات القرآن بالحديث لا خر با يروى عن الصحابة من 
ذلك » ثم قسما لا يرى بأساً من تفسير الآيات بالحديث وبالر أي أيضاً ما تقتضیه 
البلاغة العربية والتخريج العقلي . ففي الآية الي يرد فيها ذكر طعام أهل 
جهتم بانه من شجرة طلمها (ثمرها ) كأنه رووس الشياطين (سورة 
ص » ۳۸: ۱۵ ) يرى تفر من الفسرین أن في ذلك تشبيه” طعام أهل جهتم 
برووس الشیاطین على اعتبار أن الشياطين کائنات حقيقية . آما الحاحظ مثا »> 
وهو من المعسزلة » فانه يرى أن في الآبة كناية لمبالغة في القتبح والضرر » 
لا لأن ثمر تلك الاشجار يشبه شيا ماديا هو رووس الشياطين . 

على أن أبا جعفر محمد من جرير الطبري رت ۱۲۳-۸۳۱۰ 
قد جتمع بين الطريقتين » فتفسيره مبي في الدرجة الاولى على ابلانب 
التاريي من الاستشهاد بالحديث .وبذكر أسباب النزول ؛ ثم انه في كثير من 
الاحيان يلجأ الى التفسير بالرأي والتعليل مما لا يفعله في كتابه في التاريخ . 

ومن الفنون الي نشأت من الحاجة الى حستن فهم الدين فن التاريخ . 
من أجل ذلك أجرى الورخون المسلمون رواية التاريخ مجرى رواية الحديث 
واللغة » فاقوا الحوادث في وتحدات مستقلة قصيرة يرويها المورخ عن 
أخذ عنهم وعتن اخذوا هم عنه واحداً قبل واحد. ومع العلم بأن لطريقة 


(۱) في ۱۹۳۳ و ۱۹۱۲ ء وقام بتسقیقه و |خراجه آصف بن ملي أصغر فيفي . 


Yor 


التعلّق بالرواية في التاريخ مساوی معدودة" فان لها محاسن" ؛ ثم الها تدل" 
على حرص الورخ على الوصول الى التق“ مم الحصول على أوسع التفاصيل » 
وان كان احياناً لا يصل الى الصواب من ذلك . 

وتتوع" التاريخ عند العرب فكان عندهم المغازي ( تاريخ غزوات رسول 
الله وسراياه ) والفتوح ( توصع العرب والاسلام بالفتح في أيام الخلفاء الراشدين 
والدولة الاموية ) والطبقات ( ذكر تراجم الصحابة أو العلماء أو الادباء 
مرتبة على تاريخ وفياتهم الأقدم” فالأقل" قدماً ) والسییر ( العناية بترجمة 
شخص واحد ) ثم التاريخ على السنين (سرد الحوادث مفردة سنة" فسنة ) . 

(قد يني الكلام على معركة القادسية مثلا” مفرقاً في بضع سنوات كما 
هي الحال ‏ بدلا" من ان تسرد حوادما سردا منطقیاً مع التعليل » ولو أدى 
ذلك الى تأجيل احداث وقعت قبيل انتهاء معركة القادسية ) . 

فمن آشهر الورخین وأقدمهم محمد بن اسحق رت ۰ =a‏ ۷۱۷ م ) 
ول من تعلم أنه أف في سيرة رسول الله . ولکن هذه السيرة لم تصل الينا . 
وییدو أن عبد الملك بن هشام رت ۲۱۹ «- ۸۸۳4) قد نقل جانباً كبيراً 
منها ني «السيرة » الي ألفها . وعکن أن تسمى سيرة رسول الله باسم 
«المغازي » لأن أكثرها يتناول الكلام على غزوات الرسول . 

ومنهم أبو عبد الله محمد الواقدي رت ۲۰۷ ۸- ۸۲۳م ) صاحب 
« فتوح الشام » . في هذا الكتاب مبالغات كثيرة ني إثبات الأعداد وعرض 
الاحداث » غير أن هذه المبالغات تثفق مع موضوع الكتاب . ومنهم أيضاً 
أبو عبد الله محمد بن سعد رت ۲۳۰ ه= 845 م ) كاتب الواقدي ومولف 
كتاب و طبقات الصحابة والتابعين » أو كتاب الطبقات الكبير » وهو من 
أوسع كتب التاريخ وأوثقها. ومنهم عبد الرحمن بن عبد الحكتم رت 
۷ هع الامم ) صاحب كتاب «فتوح مصر والفرب »۰ ثم أحمد 
البلاخري رت ۲۷۹ مت ۸٩۹۲‏ م ) صاحب كتاب فتوح البلدان ( في الشام 
والمشرق خاصة ) » وهو من الكتب الموثوقة والي تتناول شيت من الحياة 


۵ ۶ 


الاجتماعية والادارية بالاضافة الى اخبار العارك والاستيلاء على البلاد . 
ويأتي هنا أبو جعفر محمد" بن جریر الطبري رت ۳۱۰ هك ۹۲۳ م) . 
كان الطيري فقیهاً صاحب مذهب من الذاهب المسنية البائدة » وكان 

مورخاً فآ » له كتاب أخبار الرسل واللوك (أو تاريخ الأمم واللوك) 

ویعُرف بتاريخ الطبري » وهو أعظم كتب التاريخ وأوثقها يروي الحوادث 

من طرق محتلفة ( بسلاسل مختلفة من الأسانيد على نمط رواية الحديث ) 

ولو اختلفت الروايات أو تناقضت . وهو لا يرجح رواية على رواية » 

بل يترك ذلك للباحث . وقد ذكر ابن النديم (الفهرست ۳۲۷-۳۲۹ 

أن الطبري كان متفتتاً في جميع العلوم ثم عد منها علم القرآن والنحو والشعر 

واللغة والفقه » ثم ذكر له عدداً من الکتب في الفقه خاصة . 
وكان اعرب عبقريتهم في التألیف في الخغرافية . ان هذا العلم قد نعاً 

في العرب من الحاجة الدينية في الدرجة الاولى » لمعرفة طرق اليج من أقطار 

البلاد الاسلامية الى مكة” وارحلة في طلب العلم وللتجارة ایضاً . من 

أجل ذلك نرى أسماء عدد من کتب اللخغرافية تدور على التعابير التالية : 

المسالك والمالك ( لابن “خرداذ به ) وصور الاقاليم (لأبي زیدٍ البلني ) 

ومسالك الممالك ( للأصطخري ) والمسالك والممالك ( للمقدسي ) وكتاب 

لبلدان (لابن رسئتة ولليعقوبي ) . ورتم المرب اللترط لكتبهم ابغرافية > 

ولعل أول” من فعل ذلك منهم محمد بن موسى انلوارزمي .. . 
ومن کبار المورخين واصحاب السير والراجم عماد الدين الاصفهاني 

رت ۵٩۷‏ ) صاحب سيرة صلاح الدين و صاحب الكتاب العظم « خريدة 

العصر » (في شعراء انشام والعراق ومصر ) . 
وني أيام الخليفة البنامي الوائق بالله ۲۲۸ ۲۳۰ ه) عاش محمد 

ابن ألي مسلم ابلترمي وكتب كتاباً في الوسسات الي كانت ببلاد الروم 

والامپر طورية البيزنطية تناول فيها الكلام على البلغار والسلاف وعلى البرابرة ؛ 

والكتاب مفقود اليوم . ولكن يبدو أن عدداً من جنرافيي العرب والفرس 


oa 


ند نقلوا أقساماً منه في كتبهم . 

ر ه) العلوم الدخيلة ۲۲۱ 

العلوم الدخيلة هي الملوم" الاجنبية الي نقلها العرب من لغات الامم 
غيرتهم (من الفارسية والهندسية ومن اليونانية خاصة ) الى اللغة العربية . 
وقد تدارس العرب هذه العلوم وزادوا فيها وأصلحوا ما كان أهلها قد 
أخطأوا فيه حنی وجب أن يزول عنها اسم « العلوم الدخيلة ».. 

المنطق مجموع « قوانينَ يسعرف بها الصحيح من الفاسد ي الحدود العرفة 
للماهيّات » والحجج المغيدة للتصديقات ... والاصل في الادراك إا هو 
المحسوسات بالحواس” الحمس . وجميع الحيوانات (من الناطق وغيره ) 
مشتركة في هذا الادراك » وانما يتميّز الانسان من البهائم ) بادراك الكليات 
وهي جرد" من الحسوسات ‏ . 

والمنطق قسمان : تصوّر (إدراك ساذج لا يصحبه حكيم معن ) ثم 
تصديق (أي اقتناع بأمر بعد ثبوته بالبر هان ) . والنطق قديم العهد لأنه أصيل 
نی الانسان . آما علم المنطق فقد دونه وبوبه وخرج فنونه وأقسامه فیلسوف 
اليونان ارسطو . وظل هذا العلم عتاجا الى شي ء من التبسیط والشرح فکتب 
فرفوريوس الصوري له مقدمة” تعرف بامم أيُساغوجي (المُدخل الى علم 
المنطق ) . ولقد كان كتاب ايساغوجي لفرفوريوس عظیم القيمة بالاضافة 
الى أثره البالغ في العرب وف غير العرب مّدی طويلا . ووصل كتاب أيساغوجي 
الى العرب في قول وشروح متعدادة لأبي عثمان سعيد بن يعقوب الدمشقي 
ولأبي بشر متى بن يونس رت ۸۳۲۸) وعبد الله بن القفع ( القفطي 
۰ . وكذلك عي العرب نطق أرسطو عناية فائقة » وسمي الفاراني 
وابن سينا العلم" الثاني والعلم" الثالث لاشتغالهما بمنطق أرسطو . 

العلوم العددية أو علوم التعالم وهي العلوم الي تجري في الأرقام والأعداد 


() هذا الفصل مبي تي أصله عل « إحصاء العلوم » الفارا اي وعلى مقامة ابن خلدون . 


۳۵۹ 


وني النسب الي تکون بينها من الناحية النظرية والناحية العملية . وأول هذه 
العلوم الارتماطيقي أو علم العدد وهو قسمان : نظري ( يبحث في الاعداد 
مطلقة” مجرّدة في الذهن عن الاجسام ) ثم لي“ ( ببحث في الاعداد من حيث 
دلا لتها على العدودات » مثل خمسة رجال ومبعة دانير وألضر ددم 
الخ » وذلك ما يتعاطاه الناس عادة في المعاملات السوقية والعاملات المدنية » 
أو ما يعرف بعلم الحساب ) . 

ومن العلوم العددية علم ابر والقابلة » وهو صناعة يستخرج بها العددٌ 
المجهول من قبل المعلوم الفروض ؛ ذا کان ينما نية یگ ذلك . 

وللجبر والمقابلة تعریف" ومثل مضروب ممثبئان في كتب كثيرة هما 

الخبر هو الزيادة في كل ناقص حی لا ينقص ( حى لا يبقى ناقصاً ) ؛ 
والقابلة طرح کل نوع من نظیره حى لا يكون في الهتین ( طرئي,المحادلة ) 
نوعان متجانسان . فاذا كان لدينا معادلة هي : 

۱۰۲۰ س = ۷۰ 


فامپا تصبح بابلبر ۰ ۷ ۱۰ س 
ثم تصبح بالقابلة 2۷۰۰ ۱۰ س 
أو ۳۰ = ۱۰ س 


ومنها علم الهندسة ( أو علم التقدير ) » وهو أيضاً قسمان : قسم نظري 
يبحث في خواص" المقادير التصلة كاللخط والسطح وابلسم » ثم المقادير 
التفصلة كالاعداد الي تقيم النسسب بين تلك القادیر كقولنا : كل مثلث 
فزواياه مثل ( زاويتين ) تين و كل خطتين متوازيين لا یلنقیان في جهة 
ولو خرجا الى غير مباية ؛ كل خطلين متقاطعين فالزاويتان التقابلتان منهما 
متساویتان . والكتاب الرجم لليونائيين (من تأليف اليونانيين ) في هذه 
الصناعة هو کتاب أقليدس » ریسمی كتاب الأصول او کتاب الأركان » 
وهو أبسط ما وضع نها للمتعلّمين . هذا لكاب نقل إلى امرية في یم 
آي جعفر التصور ثم نقل مراراً بعد ذلك » نقله حنين بن اسحق وثابت 


۱۷ تاريخ الفکر المر ني ط۱۷(۲) 


ابن قرة ویوسف بن الحجاج . 

و فضل الندسة النظرية يقول ابن خلدون : «واعلم" أن المندسة 
تيد صاحبها [ضاءة" في عقله واستقامة" في فکره » لان براهينها كلّها 
بت الانتظام جلية الرتيب ٠‏ . 

ومن فروع المندسة المندسة” الخصو صة بالاشکال الكرِيّة والخروطات . 

أما المندسة العملية (أو المساحة ) فهي ابلانب العملي المتعلتق بالبناء 
والنجارة وصنع التمائیل وجر الاثقال وما الى ذلك . 

ومن العلوم المددية الداخلة في فروع اشندسة علم" المناظر أو المناظرة 
( البصريات ) ۰ وهو علم یتبین به اسباب الغلط في الإدراك البصري ععرفة 
كيفية وقوعها (وقوع أسباب الغلط ) يناء على أن إدراك البصرٍ یکون 
مخروط شعاعي رأسه نقطة الباصر وقاعدته (الشيء) المرْكي. ثم يقع 
الغلط كثيراً في روية القریب كبيراً والبعيد صغيراً . وکذا رتری ) الاشباح 
الصغيرة نحت الام (و) وراء الاجسام الشفافة كبيرة » والنقط النازلة من 

والبصر يكون يشماع .في افواء آو في جسم مشف یاس" ما بين 
أبصارنا الى أن يقع على الشيء النظور اليه . والشعاعات النافذة في الأجسام 
الشفئة اما أن تكون مستفيمة + وهي الي تخرج على سملت البصر ثم لا 
يعتر ضها حاجز » أو أن تکون" منعطفة إذا مرت ي مراة ( عند ست أو 

شتافی أكثفة من الحواء ) تعوقها عن النفوذ على استقامة » فتنعطف 
محر فة ” الى أحد جوانب المرآة » ثم تمعد في ابلانب الذي انحرفت اليه مار" 
ما بين يدي الناظر . واما أن تكون منعكسة ترجع عن المرآة في طريقها 
الي كانت قد ستتکتنها آول" حى تقح على جسم الناظر الذي منه حرج 
( الشعاع ) فیتری الانسان" لناظر نفسته بذلك الشعاع نفسه . واما أن تکون 
منکسرة ترجع من المرآة الى جهة الناظر الذي من بصره!!" خرج ( الشعاع ) 


(۱) هذه نظرية أفلاطون في النظر + حروج النور من العين لا افعکاس النور عن ابلسم النظور الالعين. 





۳5۸ 


فتمند" منحرفة عنه الى أحد جوانبه فتقع على شيء آخر إما خلت الناظر 
أو عن يمينه أو عن يساره أو فوقته » فیری الانسان ما خلفه أو في أحد جوانب . 

و لعلم التاظر فائدتان : معر فة” روية الأهلة وحصولر الکسوفات 
ف البلدان الممنتلفة ؛ 9 تقدية المساحات والمسافات حيث تعر استعمال 
الالات العادية کارتفاعات الاشجار و اسلیطان الطوال والبال وعرض 
لأودية والانبار وعمقها وأبعاد الغيوم والاجرام السماوية إما بالات أو بغير' 
لات . 

ومن اللوم المدحية أيضا علم اف ؛ وهو علم ينظر في حركات الكواكب 
الثابتة والمتحركة والشحيرة 2٠١‏ » ویستدل بكيفية تلك الحركات على آشکال, 
وأوضاع للافلاك . وکان ونان عناية بر صد رار السماوية بالات ؛ تسمی 
عندهم ذات الق وتسمی أيضا الاسطرلاب 

ويلح بعلم الميئة أو علم الفلك فن" التنجيم » وهو الاستدلال من حركات 
الكواكب وأوضاعها ومكانها من مناز ا على حوادث المستقبل . 

وأشهر النجمن العرث و في الشرقر وني الغرب أيضا أبو معشر جعلفر 
ابن محمد بن عمر ۳9 العروف بلقب ١‏ أي مش الفلكي » . كان 
أبو معشر ني أول الأمر من رواة الحديث » فلمًا أشرفٌ على الحمسين 
أو كاد مال الى علم العدد وعلم الفلك ثم قصر اهتمامه على التنجيم . 
وقد كانت وفاته في بلدة واسط ١‏ سنة ۲۱۷۲ م (كخمم) . أما أشهر كتب 
ألي معشر فمنها : ال الكبير الى علم أحكام النجوم > كتاب مواليد 
الرجال والنساء » كتاب الطوالع والنجوم » وکل" هذه في التتجيم . وله 
رسالة في علم الاسطرلاب . 


(۱) حركات التجوم الثابتة في رأي العين . الكواكب المتحيرة : الي تظهر للعين کابا 
تخالف سائر الكواكب في حركها من الغرب ال الشرق ( کالقمر والزعرة ) فان القمر أول ما 
پیدر ( ني أول الشهر القمري ) يرز في الترب مم يتايع سيره غرباً . وي اليلة التالية يرز في 
الفرب أيضاً » ولكن أقرب ال الشرق » ثم يتابع سيره غرباً . هذه القضية تعلق بنظامبطلیمیس 
الفلكي وسيأت شيء من بسط هذا النظام عند الكلام على ابن طفيل . 


۱:۹ 


ومن الفنون التعلقة بعلم الحيئة من جانب وبفن التنجیم من جانب آخر 
علم الازیاج . والزیج جدول تثبت فيه حركات کل کوکب عفرده مع 
بلوغه الى الأوج وانحطاطه الى الحضيض او الذثب (اقرابه من الشمس 
وابتعاده عنها ) ومح میوله ( آنواع میله ) ومطالعه ومغاربه الخ . 

ومن العلوم العددية أيضا الوسیقی » وهي أيضاً قسمان : ق" نظري 
يتناول المعرفة يمقادير الاصوات وفترات الشقار وتآلف الالحان واستخراج 
انیم وتركيب الان » ثم العف فة بالاصوات الطبيعية والصناعية وبالالات 
الي ميج م الاصوات . أما موسق العملية فهي حسن أداء الانغام والعزف 
على الالات . 

ويلحق بالعلوم العددية علم اليل : استعمال" الالات في حريك الاثقال . 

ومن العلوم الدخيلة الطبيعيات وهي البحث في الاجسام من حيث اتصالنها 
بالحركة والسكون ومن حيث تعلق الاسباب بها لإحالتها من حال الى حال . 
وهي تبحث في الاجسام السماوية ( الي كان القدماء یظنون انبا بسيطة غير 
مركية ولا قابلة لاکون والفساد : للتحوّل من صورة الى صورة) وفي 
الاجسام الي في عالت . وتنطوي الطبيعيات على علم الحماد ( المعادن الموجودة 
ي الطبيعة خالصة كالذهب والدید » م المعادن الي لا تكون ني الطبيعة 
الا مرکتبات کاللح والفحم ) » كما تنطوي على علم النبات وعلم الحيوان 
ثم على علم الطب والصيدلة » وعلى بحث النفس فيما يتعلق بالحواس وعملية 
التفكير . 

والغاية من الطب حفظ الصحة ورد"ها اذا فقدت . وكان الاقدمون 
يعتقدون أن الرض آحراف في الزاج » وذلك أن الانسان موّلف من العناصر 
الاريعة (الاء والواء والراب والثار ) ومن الطبائع الاریع ( الصفر اء 
والسوداء والدم والبلغم ) ؛ وأن صحة اسم تدوم ما دام المراج ر القادیر 
الموجودة في ابلسم من مواهر هذه الطبائع ) متكافتاً » فاذا تيدل الزاج مما 
يحب أن یکون عليه مرض" الانسان . 


۰ 


وكان عند العرب طب فطري موجود في البادية پعر فه عادة شیوخ 
القبيلة وعجاترها » وهو مخطىء ويصيب لأنه مي على التجرية القاصرة . 
أما الطب المزاجي ( علم الطب ) فقد أخذه العرب عن الفرس رعن الیونان 
قبل الاسلام وبعداه ؛ ولكن الطب الأخوذ عن اليونان والفرس والمنود 
في العصر البابي كان كثيراً جداً . 
أما الكلام على التفس فسيرد عند معظم الفلاسفة بالتفصيل . 
ومن فروع الطبیعیات الکیمیاء » وکانت الکیمیاء قسمين : علم الكيمياء 
القائم” على التجارب العلمية » مم فن الصدعة » وهو محاولة" حویل العتاصر 
اسلسيسة کالرصاصر والشحاس ال عناص شريفة کالفضة والذهب . 
ومن العلوم الدخخيلة القيات أو علم ما بعد الطبيعة ما وراء الطبيعة ) » 
وهو يتناول الكلام على البادیء العامة في الفلسفة كالصورة والماداة والعدل 
والاسباب والحركة » وقد ستماه أرسطو «سمع الكديان » ؛ وسمي الفلسغة 
الاولى . ثم ان الاسكندرانيين ألحقوا بعلم ما وراء الطبيعة جميع المغيتيات 
كالبحث في الله وأصل النفس ومصيرها والنبوة الخ . 
ا الكلام على الالميّات مفصلا” في فصل الفارالي وغيره » كما 
ء مفصلا” » عند الكلام على آرسطو . 
لتوسع و الطالعة 
- الثقافة العربية في رعاية الشرق الاوسط . تألیف چورج سارطون 
( نقلها ال العربية عر فروخ ) » بيروت (المكتب التجاري) 
۵ م 
کتاب علم الشرق وتاريخ العمران ؛ تألیف جويدي ( ترجمة حب 
الدين الحطيب  )‏ القاهرة ( الطبعة السلفية ) ١844‏ ه= ۱٩۳۰‏ م 
- تاريخ التمدتن الاسلامي » تألبف جرجي زیدان (ابلزء الثالث ) . 
- تراث مصر في الحضارة الاسلامية » تأليف عبد الرحمن ذكي › 
القاهرة (دار النيل للطباعة ) ١98١‏ م. 


۳۱ 


- مجالّة رسالة العلم ( عدد خاص في تاريخ العلم ۱۹۲۱ م ) . 

- التفكير العلمي لمصطفى نظيف ( مجلّة رسالة العلم» القاهرة» أغسطس 
۲ م( 

- التفکیر العلمي عند العرب ‏ تأليف قدري طوقان 

- تاريخ الجامعات الاسلامية الكيرى » تأليف عبد الرحیم غنيمة » 
تطوان (معهد مولاي الحسن ) ۱۹۵۳ م . 

- تاربخ العلم القدیم في في العصر الذهبي » تأليف جورج سار طون ( ترجمة 
ابواهم مدکور وغيره )» القاهرة ( دار العارف ) 1۹٥۷‏ ۱۷۱۹۱ . 

- العلم عند العرب » تألیف ألدو مييلي ( ترجمة عبد الحليم النجار 
ومد يوسف موسی  )‏ القاهرة ( دار الم ) ۱۹۱۲ م . ۱ 

- العلوم عند العرب » تأليف قدري حافظ طوقان » القاهرة ( مکتبة 
مصر ) ۱۹۵۲ م. 

- عبقرية العرب في العلم والفلسفة » تأليف عر فروخ » بیروت 
( المكتبة العلمية ومطبعتها ) ۱۹۵۲ م . 

- تاريخ العلوم ( عدد حاص صادر عن الجمعية الصرية لتاریخ العلوم ). 
القاهر ة ر دار الطباعة ) ۱۹۲۱ م . 

- تاريخ الرباضینات » تأليف عبد الحميد لطفي وأحمد أبي العباس » 
القاهرة ( مكتبة مصر ) ۱۹۵۵ م . 

- أعلام المهندسين في الاسلام » تأليف أحمد تيمورء القاهرة ( مطابع 
دار الكتاب ) ۱۹۵۷ م . 

علم الطبيعة : نشوءه وتطوره ورقيه الحديث » تأليف مصطفى 
نظيف » القاهرة ( مطبعة مصر ) ۱۹۵۷ م . 

- الكيمياء عند العرب » تأليف روحي الخالدي » القاهرة (دار 
العارف ) ۱۹۵۳ م . 

- علم الفلك - تاريخه عند العرب في العصور الوسعلى » تألیف كارلو 


۳۹۲ 


نلینو » رومية ۲۱ م. 

- تراث العرب العلمي في الریاضیات والفلك » تأليف قدري طوقان» 
القاهرة ( دار القلم ) ۲ ھ= ۱۹۱۳ م. 

- أثر العرب في تقدام الفلك » تأليف قدري طوفان » القاهرة (الاتحاد 
العلمي العربني ) اكقام. 

- تاريخ الفلك في العراق » تأليف عباس العزّاوي » بغداد ( الجمع 
العلمي العراتي ) ۱۹۵۸ م. 

- الرواد العرب في علم النبات لعبد اليم منتصر ( مجللة رسالة العلم 
۰ ۰ ؟156ام). 

تاربخ النبات عند العرب ۰ تأليف آحمد عیسی » القاهرة ( مطبعة 
الاعتماد ) 1444 م . 

- مصادر الوسیقی العربية » تألیف هنري فارمر ( ترجمة حسین 
نصار ) » القاهرة مكتبة مصر ) ۰۸۱۹۵۷ 

جهود المسلمين في ابلغرافية » تأليف نفیس آحمد ( ترجمة فتحي 
عثمان ) ۰ القاهرة ( دار القلم ) ۱۹4۷ م . 

- الطب النبوي لابن قیسم الحوزية » حلب ( الطبعة العلمية ) ۱۹۲۷ م 

- الطب العريي » تأليف أحمد عزّت قيسي ومد علي وصفي ) » 
بغداد ( مطبعة الرابطة ) ٠۹٥۲‏ م . 

- اللب في الاسلام والطب » تأليف أحمد شوكت الشطي » دمشق 
( مطبعة اب حامعة السورية ) ۱۹۰۰ م . 

الطب العربي > تأليف أمين أسعد نير الله : پیروت ( الطبعسة 
الأميركانية ) 1955 م . 

- تذكرة أولي الالباب واب لامع العجب العجاب ( في الطب ) لداوود 
الانطاكي » بولاق ( مطبعة عبد الرازق ) ۱۸۵۳ م ؛ الخ. , 

- تاريخ الطب في الاسلام » تأليف أحمد شوكت الشطي » دمشق 


۳۳ 


( مطبعة ابلامعة السورية ) ١48/8‏ م . 

الرحمة والطب ني الحكمة خلال الدين السيوطي » القاهرة ( الطبعة 
الشرقية ) ۱۳۱۱ ه. 

تاريخ الطب في العراق »> تأليف معمر خالد شابندر وهاشم الوتري» 
بغداد ( مطبعة الحكومة ) ۱۹۳۹ م . 

مآثر العرب ني العلوم الطبنيئّة » تأليف الدكتور سامي حسد اد » 
بيروت ( مطبعة الريحاني ) ۱۹۳۹ م . 

معجم الاطبناء » تألیف أحمد عیسی » مصر ۱۹4۲ م . 

الاسر العر بية الشتهرة بالطب العريي وآشهر الخطوطات الطبية » 
تأليف عیسی اسکندر العلوف » بیروت 1488 م . 

- تاريخ البيمارستانات في الاسلام » تأليف أحمد عيسى » دمشق 
( المطبعة الحاشمية ) ۱۹۳۹ م . 

- آلات الطب والحراحة ( الكحالة عند العرب » تأليف أحمد عيسى ) 
القاهرة » ( مطبعة مصر ) ۰۸۱۹۲۵ ۱۹۳۰ م . 

- تاريخ الصيدلة والعقاقير ني العهد القديم والوسيط تأليف الاب جورج 
قنواتي » القاهرة ( دار العارف ) ۱۹۵٩‏ م . 

مقدامة اين خلدون 

- قصة الايمان بين القلسفة والعلم والقرآن » تأليف الشيخ ندیم الحسرء 
طراپلس ۱۳۸۰ هع 1959 م. 

- التراث اليوناني في الحضارة العربية » تأليف عبدالرحمن بدوي » 
التاهرة ( مكتبة النهضة ) ۰ م. 

- الاسلام والحضارة العربية » تأليف محمد كرد علي » القاهرة 
( مطبعة دار الكتب المصرية ) ۱۹۳٩‏ م . 

- الملل والنحل للشهرستاني 

حكماء الاسلام لظهير الدين البيهقي ( عي بنشره محمد کرد علي ) » 


۳۹ 


دمشق ( المجمع العلمي العربي ) ۱۳۹۵ ۸-< ۱۹۳۰ م , 

- طبقات الاطباء لابن ألي أصيبعة 

- إخبار العلماء پأخبار الحكماء 

في الفلسفة الاسلامية - منهج وتطبیق » تأليف ابراهیم مدکور » 
القاهرة دار احیاء الکتب العريية ) ۱۹4۷ م . 

- مناهج البحث عند مفكّري الاسلام » تألیف علي سامي النشار » 
القاهرة 1945 م . 

- الدخحل لدراسة الفلسفة الاسلامية » تأليف محمد يوسف مومى » 
القاهرة ۵ ۱۹۶ م . 

- آسس الفلسفة » تأليف توفيق الطويل » القاهرة ١19488‏ م . 

- التفكير الفلسفي ني الاسلام » تأليف عبد الحليم حمود » القاهسرة 
( الانجلو ) ۱۹۵۷ م . 

- حاضرات في الفلسفة الاسلامية » تأليف يحي هويدي › القاهرة 
( دار الحمامي للطباعة ) ۲۰ م . 

- تاريخ الفلسفة في الاسلام » تأليف ده بور ( نقله ال العربية محمد 
عبد الحادي أبو ريدة ) » القاهرة 

- الموجز في الفلسفة العربية » تأليف الشيخ ندیم ابلس مر » طرابلس 


۱ م . 
- نظرات في الفلسفة عند العرب » تأليف جبور عبد النور » بيروت 
٥‏ م. 


أدب الدنيا والدين للماوردي . 
- فلسفة الاخلاق في الاسلام وصلانبا بالفلسفة الاغريقية » تأليف 


1e 


سے ۵ 47 
جع فا لصادق" 


هو أبو عبد الله جعفر الصادق" 0 محمد , الباقر بن زين العابدين علي بن 
الحسين بن علي بن أي طالب ؛ وأمه ( وأم أخيه عبد الله ايضا ) أ فتروةة بنت 
القاسم بن محمد بن أبي بكر الصديق ؛ وبذلك یعلل ليثه ني موقفه من أبي 
بكر بالإضافة الى سائر الشيعة . 

ولد جعفر الصادق” بين سنة ۸۰ و ۸۳ للهجرة (08598١لام)‏ في 
المدينة » ونشاً يتلقی العام عل جده زنر العابدين 7 5 مع Y=‏ ¢( 
ثم على أبيه . ولا توفي ابوه )11۳ (VI =a‏ ألقي على عاتقه عبء 
الحفاظ على وجاهة بي هاشم وعلى دمام ؛ لأنه کان الإمام دونهم . وقي 
صن سنة ۱۲۵ ۸ ۷۵۳ م) قتل همه زید" ي حرب بي أمية فزاد موقفه 
حراجة" وزاد قل العبء على عاتقيه . غير أنه استطاع بمقدرته ولباقته 
أن يتجتب غضب بي أمية باستغنائه عن دنیاهم واعتزاله في بيته حي 
في المدينة وحیناً في الكوفة » منصرفاً الى إفادة طلااب العلم من كل فاحية . 

م جاءت الدولة العياسية فظن“ جعفر أن الفمه قد الجابت > فاذا بيني 
العباس آشد بلاعا في ت تبح آل علي من بتي أمية » فاستمر في عزلنه الاولى . 

في هذه الاثناء حول چعفر ۲۱ الامامة من ابنه اسماعيل” الى ابنه 
الثاني مومی الكاظم » وكان يدعى الم" الصالح  .‏ ' 

وكانت وفاة جعفر الصادق في شوال من سنة ۱4۸ (أواخر ۰٣۷م‏ ) ۰ 
وقيل سنة ۱4۰ ه (المعارف .)١١١‏ 


(۱) راجم نوق » ص ۲:۱ . 


۲۹۹ 


مقامه وعناصر شخصیته . 

لب الامام” جعفرٌ بالصادق لصدقه في مقالته(ابن علکان ۱ : هم ۽ 
مقدمة ابن خلدون ١ه")‏ . وقال فيه الشهرستاني (۱ : ۲۲4--۲: ۲) : 
« هو ذو علم غزیر في الدين وأدب كامل في الحكمة وزهد بالغ في الدنيا 
وورع تام عن الشهوات ... با تعرض للامامة قط ولا نازع أحدا ني 
اللحلافة . ومن غرق في بحر العرفة لم یطمع في شط > ومن تعلی الى ذروة 
الحقيقة لم يخف من حط . 

وكان جعفر الصادق فقیهاً جليلا” مشهورآ» وكان معاصر؟ لمالك ین نس 
ولأبي حنيفة » وكان بينه وبینهما مفاوضات ومطارحات . أما تلاميذه فكثير ون 
جدا . واليه یسب المذهب العفري . غير أن الشیعة" » والغلاة منهم على 
ال خص" ‏ نسووا اليه أشياء” تبرأ هو منها : زعم أبو الخطاب محمد بن 
الي زینب الأسدي أن جعفراً الصادق له ) فلعته جعفر وطرده ( البخدادي ۱۵۰). 


آلاره 
ينسب ال جعفر الصادق عدد" من الکتب لم یتصل" إلينا منها شيء › 
نسیوا اليه : 


كناب ابلتفر ( وفيه اخبار بالغيب عن" حوادث مقبلة ) . 

كاب الرد" على القتدرية ؛ کتاب الرد" على انموارج ؟ کتاب الرد" 
على الفلاة من الروانض (البغدادي ۲۲۰). 

وقيل جمع جابر بن حيئان خمسمائتة رسالة للصادق في ألف ورقةر 
(ابن خلکان ۱ : 6۱۸۵ . وغیر ذلك ۰۲۲ 


(۱) نشر الأستاذ مارن تامر والأب آفتاطیوس عبده خليفة اكيسوعي کتاب « اطقت والاظلة 
المنسوب ال الفضل بن عر المعفي وسميا المفضل تلميذ جعفر الصادق ( المطبعة الكاثوليكية بير وت 
۰ )ء مع أن الأستاذ عارف تامر يذكر في المقدسة' ( ص ۲۱ ) أن ابلسفي هذا تلبید أي 
المطاب الاسدي الني لمته الإمام جعفر الصادق وطرده . ثم ان النظر ني الكتاب يحيل أن تكون 
الآراء التي فيه للامام جعفر . ولقد شمر الأستاذ عارت تامر بذاك واستيق الأمور بآن ذکر ان 


۳۷ 


جملة من أقواله 

لا حلاف في أن مذهب الشيعة الإمامية منسوب إلى جعفر الصادق . 
وعلى هذا يجب أن یکون" معظم الأقوال والآراء ني هذا المذهب للامام 
جعفر نفسه » مم الإيقان بأن كثيراً من تفاصيل الذهب ابلعفري يجب 
أن یکون قد نشأ في أزمنة متأخرة » كما هو الشأن ني تطور کل مذهب . 

ولكن يبدو أيضاً أن جمیع أصحاب الفرّق الشيعية » وخصوصا المتطرفين 
منهم » قد تسوا فرفهم وأقوافم وآراءهم الى جعفر الصادق نسبة” لا 

وكذلك نسب الى الامام جعفر آثار من العلوم الحفيّة من الکیمیاء 
والسحر والسيمياء والتنجيم » وليس لذلك سند" من كتب العلم الموثوقة . 
وقال تفر من مورخي العلم والفلسفة بأن جابر ین" حیان الذي يقال إنه 
اشتهر في النصف الثاني من القر ن الثاني للهجرة ( الثلث الاير من القرن 
التاسع للميلاد ) وبرع في الكيمياء خاصة" كان من تلاميذ الامام جعفر . 
وهذا ایضاً قول لا سند موثوقاً له . ان الأقوال في حياة جابر بن حيان 
متضاربة جداً » ثم ان ما نسب الى جابر بن حیان من العلوم على شهرة 
ذلك في الشرق والغرب معا - يحب أن يكون من نتاج زمن متأخر . 

آما آراء الامام جعفر وأقواله ني علم الكلام وني الفقه والاخلاق فكثيرة » 
ومعظمها يحب أن يكون صحيح النسبة اليه : 

كان الامام جعفر لا يأل بالقياس لأن القياس من الرأي . 

قال الامام جعفر : ان الله ۸ يرّل" صادقاً بنفي الكذب ( مقالات 
الاسلاميين ۵۸۰ ) . 
س هناگ من سيلومه حل تشر هذا الكتاب ء من التاحية الطائفية و الدينية » بنشر كتاب عن فرقة 


باطنية . أما آنا فإني أربأ بالأستاذ تامر أن ينسب الى الإمام جعفر الصادق مثل هله الآراء 


A 


- الاصل في التشريع الإباحة » حى يأني فیها نهي . 

ما من أمر بختلف فيه اثنان إلا" له صل" في کتاب الله ولکن لا 
تبلغه عقول الرجال . 

- ان الله تعالی آراد بنا شيثاً وأراد” منا شيئاً ؛ فما آراده بنا طواه عمًا » 
وما أراده منا أظهره لنا. فما بالنا نشتغل بما أراده بنا عم أراده منا | 


( الشهرستاي ۲ : ۲ ) . 


للتوسع والطالعة : 
مسئد جعفر الصادق » بيروت (دار الفكر ) ۰ مم . 
- الحكم العفرية » جمع ... عارف تامر > بيروت (الطبعة 


الكاثوليكية ) ۱۹۵۷ م . 
الامام الصادق » تأليف محمد الحسين الظفّري » التجف ( المطبعة 
الجيدرية ) 166٠‏ م. 


- جعفر بن محمد » تأليف عبد العزيز سيد الأهل » بيروت (دار 
الشرق ابلدید ) 1584 م . 

- الامام جعفر الصادق » تأليف أحمد مغنية : بيروت ( مكتبة 
الاندلس ) 15665 م . 

- الامام الصادق ملهم الكيمياء » تأليف محمد يحبى افاشمي » بغداد 
( مطبعة النجاح ) 196٠‏ م . 

- عقيدة الشيعة في الامام الصادق وسائر الأمة » تأليف حسين يوسف 
مكي » ببروت (دار الاندلس ) ۳م . 


۳۹۹ 


ا وا 11 


بواعث التقل 

كانت البواعث على نقل الفلسفات الى اللغة العربية مه : 

أ احتکاژه 4 العرب بغيرهم من الامم . لما اتلك" المرب بغير هم من 
الامم أدركوا ان عند تلك الامم شقافات 2 تسین الاستفادة منها . 

ب - حاجتهم الى علوم ليست عند . جاء الاسلام بفروضر كثيرة 

من الصيام والصلاة والحج ما تاج الى حسبان وتقويم » فاحتاج المسلمون 

الى علوم تسهّل علیهم هذا السبان" فتقلوا ال العربية کتب" الریاضیات 

والشلك خاصة . وكذلك احتاجوا في اول امرهم الى الطب" ‏ لن الطب 

العريي كان منیا على الاختبار وحده لا على العلم والاختبار معا » وكان 
بصیب أحياناً » الا ان العابلة به لم تكن داماً ذات نتائج سريعةر ۰ 

ج القرآن الكريم وحثه على التفكير . والقرآن الكريم ملوء بالآيات 
الي تحت على التفكير في .للق السموات والأرض وف تركيب جسم 
الانسان . فاذا ضفتنا ذلك إلى رغبة الانسان الطبيعية في البحث عن الجهولات» 
أدركنا ان حث القرآذر المسلمين على التفكير في العالم الذي حولنا كان باعثاً 
قوب على طلب العلم . إن القرآن الكريم يحت المسلمين على التفكير في السموات 
والارض وي أنفسهم وفي كل ما حولهم 5 فمن " ذلك قول تعالى في سورة 
آل عران (۳ : ۱۹۱-۱۸۹) : «ولله ملك السموات والارض » 
و على كل شيء قدير . ان في الق السموات والارض واختلاف اليل 
والنهار لآياتٍ لأولي الألباب : الذين يذ كرون الله قياماً وقعوداً وعل 
جنویهم ؛ ویتفکترون في خاق السموات والارض : رمّنا» ما لقت هذا 
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باطلا" ‏ سبحانلك فقنا عذاب الثار » . ثم هنالك آیات تدعو إلى التفكير 
والفقّه > وحض على العلم » تعيا على الحصر . 

ولقد عرض ابن رشد ذه الناحية في مطلع رسالتینه : فصل القال .. » 
و والكشف عن مناهج الادلة ... ؛ بالتفصیل . 

د - العلم من توايع استبحار الدنية . حینما تز دهر البلاد سياسياً واقتصادياً 
ويكثر فيها ارف ويستبحير السران تتجه النفوس أيضاً الى البحث في 
العلم وال التفكير مرورة ؛ وم 8 العرب عن ذلك . 

إن الاسلام اذن واتساع" الامبراطورية وحاجة العرب إلى ما عند " الأمم 

من العلوم كانت من أقوى البواعث على طلب الفلسفة ونقل كتب العلم إل 
اللغة العربية . 

بدء الققل 

تجمع الصادر والراجع على أن اهتمام” العرب بالعلوم اليوثانية خخاصة” 
بدأ منذ العصر الأموي . وهم یذ کرون ان خالد" بن يزيد بن معاویة" 
الوق سنة” ۸۵ (04/م) لا يئس من الفوز بالحلافة » بعد انتقال 
المسلافة من الفرع السفياني الى الفرع المرواني » انقلب" الى لعلم ودارس- 
الكيمياء خاصة” على راهب اسكندراني اسمه مريانوس > ثم ابر بنقل كتب 
الستعة الكيمياء ) إلى العرية . وكذلك بدأ نقل الطب في العصر الاموي 
الاموي ایضاً ؛ ولکن لم بصل" إليه شيء مكتوب من العصر الأموي . 

آما النقول غير العلمية من غير العربية ال العربية فکانت کثيرة منذ 
العصر ابلاهلي . ان" وفادات العرب ۽ وسفارایم إلى بلاط فارس" في الا کار 
وال بلاط القسطنطيئية في الأقل” (كرحلة امرىء القیس_ إلى القسطنطينية 

مثلا" ) كانت تقتضي أن” یکون" تمت نقل” بين العرب وبين الفرس والروم 

من العردية الى الفارسية واليونانية ومنهما الى العربية . 

وكذلك يبدو أنه كان مت منذ ابلاهاية تقول" نامة أو جزئية من التوراة 
والانجيل الموجودتيئن بأيدي الناس ۰ ففي الأدب العربي دلالات على أن 
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مثل" هذه النقول كانت موجودة” ومعروفة ۲۲۱ . ولکن" هذه كلها بعيدة” 
عما نحن يسبيله . 

ومن ابرز ميزات الدور الاول للنقل الذي انتهى في خلافة الي جعفر 
التصور رت ۱۵۸ =a‏ هلالاع ) أن الافراد كانوا يقومون بالتقل رغبة” 
منهم هم في ذلك كما فعل عبد" الله بن القع المشهور رت ۱۵۲ ه < ۷4٩‏ 6 ) 
حينما نقل بعض كتب السلوك من الفارسة الى العربية . وینسب لعبد الله 
ان القفع هذا نقل بعض كتب ارسطو في الق > ثم کتاب ايساغوجي 
لفرفوريوس وثيء” من الطب ( من اللغة الفارسية ) الى اللغة العربية . 
ولکن" لعل هنالك رجلا آخر اسمته عبد الله ابن القفع ( بن ساويرس ) 
تقل" کیب اقلسفة والنطق والطب التي ينسب نقلها وهم الى عبد الله 
ابن المقفع صاحب کتاب كليلة ودمنة . 

ومتد أيام الي جعفر المنصور أصبح التقل في رعاية الدولة » وعلى ذلك 
سار هارون الرشید" والمأمون فاتسعت حركة” النقل من اليونانية الى العريية . 


اتساع النقل الى العربية 

« کانت الفلسفة” ظاهرة” في اليونان والروم (البيزنطيين ) من قبل شريعة 
الح عليه السلام . فلما تتصرت الروم" متعوا منها وممنع الناس من التكلم 
ف شيء من من الفلسفة » أذ كانت بصضد الشرائع النبوية . م ان الروم ارتدت 
عائدة الى مذهب الفلاسفة . م عادت النصرانية ال ۷ » فعاد للع عن 
كتب الفلاسفة وخترنت تلك الكتب في أقبية موصندة حى لا تتصل اليها 
الأبدي . 

ومتذ أيام المنصور أحذ السلمون یتتبعون كتب العلم والفلسفة في 
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اللغة اليونانية لینقلوها إلى اللغة العريية ‏ وکانوا یبد لون في ذلك الأموال . 
وکان بعض اثرياء السلمین پذهبون الى بلاد الروم ویصطحبون معهم افراداً 
یحسنون اللغة اليونانية لیشتروا هم" الکتب الفلسفية » كيني الجم مثلا 
على ما سياني في مکانه . 

ولا جاء المأمون » واتسعت دائرة النقل كثيراً » آنشاً ودار الحكمة » 
في بغداد ووقف عليها الأموال” للذين يريدون ان ينقطعوا الى نقل الكتب 
الفلسفية الى اللغة العربية . اما سیب اتتساع تلك الحركة في عهد المأمون فهو 
ان الأمون لما انتصر على الروم (۲۱۵ ه - 88٠‏ م ) وعلم بکتب الفلسفة 
الخزونة عندهم اهتبل الفرصة” واحب أن يأخذ” في شروط الصلح مکان" 
المالر كتباً. وقد ظن توفيل ( ثيوفيلوس ) ملك الروم ذلك كسباً. امسا 
المأمون فعد ه نعمة عظيمة . 

عل ان مورخي العرب يوون في طلب الأمون لكتب الفلسفة ايونانية 
قصة هي ان الخليفة المأمون رأى في النام أرسطوطاليس وکلمه في امور 
وأعجب به . فلما استيقظ تعلقت همته بنقل الکتب اليونانية فكتب الى 
ملك اروم يطلب منه كتا لفلاسفة اليونان . وكان ملوك اليونان » لما انت صرت 
التصرانية في بلادها » قد جتمعوا كتب الحكمة من أيدي الناس وجعلوها 
في هيكل قديم وأغلقوا بابه . ففتح ملك الروم هذا لميكل وأرسل خمسة” 
أحمال من كتب الحكمة الى الأمون » بعد ان كان طول" الزمن قد افسد 
كيرا . من هذه الكتب بالرطوبة والعث .. 

فنقل كتب الفلسفة اليونانية الى اللغة العربية لم جر اتفاقاً ولا اعتباطاً : 
وانما كان سياسة للدولة وحبآ بالعلم من الافراد . 


تجاه النقل 
وما يدل على تفهم العرب الحركة العظيمة الي كانوا يقومون بها امم 
بدأوا اول ما بدأوا » بکتب العلم العملية لا بكتب الفلسفة النظرية . لقد 
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كان العرب في اول أمرهم بحاجة إل کب الرياضيات والفلك لتعیین 
مواقیت الصوم والصلاة وال » وال کتب الط لصلاح ابدانهم فبدأوا 
بنقل هذا رع من الکتب اول . 

ولا كثرت لديهم کتب العلوم اتجهوا صوب كتب الفلسفة النظرية ليتمموا 
أداء رسالتهم الثقافية . 

مكانة الناقلين 

ان الذين اشتغلوا بنقل كتب العلم والفلسفة الى اللغة العربية كانوا طبكقات . 
ومع ان هولاء قد وضعوا کباً وضعاً » فوق ما نقلوا » فاتنا لن نعالج إنتاجهم 
إلا على انه «نقل » فقط » لا تأليف . وسبب ذلك أمران : اولهما إنه 
لم يكن لهم آراء” تستحق الدرس 4 فان کل ما ذکروه في الکتب الي اد عم 
انهم وضعوها انما هو مزع من الكتب اليونانية التي اختصروها او شرحوها 
او نقلوها مع شيء كثير من الغموض . واما ثاني السببين فهو أن هولاء 
جميعاً قد قاموا باماهم تکسباً للمال : إن" كتبهم هذه لم تمثل" نرعاتهم 
الفكرية” بل مثلت رغبة الذين كانوا يطلبون منهم نقل الكتب الي نقلوها , 
وكثيراً ما اتفق ان بقل" الطبیب كتاباً في الرياضيات او ما وراء الطبيعة › 
او أن ينقل الرياضي کتاباً ني الطب او السياسة . 

ومع هذا كله فإن” هولاء الناقلين قد نفعوا المرب والثقافة” العربية : 
انهم مكنوا العرب من الاطلاع على الفاسفة اليونانية في زمن متقدام ؛ 
و لو لاهم لتاخترت نشأة الفاسفة الاسلامية . لمّد کان أمام العر ب أحدة طريقين : 

(أ) إا أن بقبل العرب أن بتتفل هم الفاسفة" اليو نان هرلاء الافرار* 
الذين لم یکونوا داعا أهلا” لمثل هذا سل 

زب ) وإما أن ینتظروا حى يتعلموا هم اللغة” اليونانية ويطلعوا على 
فلسفة ليونانيّين في مصادرها الأصلية ولغتها الأصلية . 

ولقد فضل العرب اسپیل" الأولى ؛ ولو أنهم ستلکوا السبیل" الثانية 
لكان بالإمكان أن بحندث أحد الامور التالية : 
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را )زا أن یس العرب رخبتهم في نقل هذه الفلسفة ؛ 

( ب ) وما أن تکون البقيئّة الباقية من کتب الفلسفة اليونانية قد ضراعت 
بموامل مختلفة كما اتفق لكثير من کتبها قبل ذلك . 

(ج) ولما أن تتأختر نبضتیم الفنكرية كثيرا » فان تعلدّم اللغة ليس علا“ 
عارضاً في حياة الانسان : إن الانسان تاج في اتقان الغات الى جو من 
الرغبة في اللغات . ولمل العرب ما کانوا یدرون على ذلك قبل” قرن کامل 
من الدهر . أضف الى ذلك أن العرب کانوا يرون أن لغتهم فوق اللغات 
وأدبهم فوق آداب الأمم > فلم يكن بالاءكان أن تجد اللغة” اليونائية في 
ذلك الحين من الإتقان والرواج ما تحده اللخة” الانكليزية اليوم بين المتقفين 
في اند - هذا مع العلم بأن كثيرين من المثقنفين في الهند اليوم من يسح قون 
اللغة الانكليزية لا يسجيدون لغاتههم” القومية . 

طبقات النقلة 

فيما يلي اجمال لطبقات النقلة : 

١‏ كان هناك افراد” منذ العصر الأموي نقلوا الکتب ابتداء" من عند 
انفسهم او بطلب من غيرهم ؛ من هولاء اصطفن القديم” وهو اصطفن 
الاسكندراني ثم عبد" الله بن المقفع . 

۲ آل ماسرجويه . اولهم ماسرجويه الطبيب وكان بودي الدين سرياني 
اللغة بصري الدار . ويقال إنه بدأ بالنقل منذ أيام الدولة الأموية قبل خلافة 
مر بن عبد العزيز (۸۱۰۱-۹۹)؛ وعمر ماسرجويه حى أدرك 
ابا نواس . وقد نقل ماسرجويه كتاب القس اهرن بن آعنیتن" الاسکندراني . 
ولامررجویه ایضاً كناش ( مجموع ) في الغذاء » وكتاب في العين . 

۳-آل بحتیشوع 2 وهم نصاری نساطرة كانت لغتهم السريانية . وقد 
رشتهر منهم في صناعة الطب ستة اجيال ؛ فمنهم : 

(أ) جورجیس بن بختیشوع . كان جورجیس طبیباً ماهر » وکان رئيساً 
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للاطباء في مارستان ۲*1 جنديسابور » استقدمه التصور سنة ۱6۸ ه (۷۶)) 
ال بغداد ليداويه » جعله طبیبه الحاص . وکان جورجیس زاقله" من 
اللغة اليونانية الى اللغة السريانية . ویقال إن" له كناش مشهوراً ( مجموعا في 
الطب ) نقله حنين بن اسحق الى العربية . 

(ب) ابنه بختیشوع بن جورجیس . لا ترك جورجيس جندیسابور خلفه 
ابنه بختیشوع هنالك على الارستان . فلما مرض امادي سنة ۷۰ م استدعي 
ختیشوع الى بغداد ولکته عاد بعد موت افادي الى جندیسایور ۰ مرش 
الرشید اتي به مرة” ثانية . وقد نال بختیشوع عند الرشید حظوة فجعله 
الرشيد رئيس الاطياء . وتو بختیشوع سنة ۲۱۳ ۸ (۸۲۸). 

(ج) جبراثيل بن بمتيشوع بن جورجیس ۰ كان طبيباً كأبيه خدم هرون 
الرشيد ثلاثاً وعشرين سنة ثم حدم الامين والأمون . وله كتب موضوعة منها : 
رسالة في الطعم والمشرب - رسالة مختصرة في الطب -- کتاب في صنعة التخور . 

ثم توالى نفر من آل ختیشوع اشتغلوا بالطب وبالنقل منهم بختيشوع بن 
جیرائیل رت ۲۵۲۱ مع ۸۷۰ م ) وجبر ائيل بن عبيد الله رت ۳۹۲ مح 
م( وعبد الله بن جبرائیل ١ت‏ بعید ۰ هع ۱۱۵۸ ).۰ 

٤‏ آل ماسویه . کان ماسویه تلميذاً ( يعني متمرنآً ) في مارستان جندیسابور 
فغضب عليه جبر ائیل بن بختیشوع واحرجه منه . فجاء ماسویه الى بغداد 
واخشص” بالتكحيل ( تطبيب العيون ) ولقي توفیقاً عظیماً . وكان مسيحياً 
سريانيا . 

وجاء بعد ماسويه ابنه ابو زكريا يوحنا بن ماسويه » وكان فاضلاا خبيراً 
بصناعة الطب » ولاه الرشيد ترجمة كتب يونانية وجدها في انقرة وعمورية . 
وقد توفي يوحنا بن ماسويه في سامرا ( 885-147 م). ولابن ماسويه 

(۱) مارستان أو پپبارستان تركيب مزجي فارمي معناه المستشفى في الأصل . أما وجه 
اشعقاقه فغامض الدلالة : مار الية » ستان المكان 308002 » أما ني في يببارستان فمعتاها : 
بلا ( آلباء : حرف جر ء لا النافية ) . 
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تصانيف منها : کتاب البر هان -كتاب لیات کاب الاغذية والاشر بة س 
كتاب في ابلسذا م » لم يسبقه احد اليه - کتاب الادوية السهلة -کتاب السموم 
وعلاجها ‏ کتاب تدبير الاصحاء - کتاب تركيب تخلق الانسان ( التشريح ) - 
كتاب الخيلة للبرء . 

وكان ميخائيل بن ماسويه (اخو يو حنا ) طبيباً مقتدراً معتدا بنفسه لا 
بقیم وزناً لغيره من الاطباء » ولكنه كان يصيب التطبيب . 

وهنالك عدد من النقلة أكثر شهرة من أصحاب تلك الطبقات کال 
ین وال ثابث بن فرة وال موسی نم سنخص نفراً منهم بفصول 
موجزة . كما أن هنالك نفر ا أقل" شهرة منهم الحجتاج بن مطر (الطران) 
وي بن البطریق رت ۲۰۰ ه = م(“ وعبد السیح بن الناگي 
الحمصي رت ۰ =A‏ ۲۸۳۵ ) ¢ وحبیش بن اسن ابن اخت حنین 
ابن اسحق » وأبو بشر متي بن يونس (يونان) القتائي (ت ۳۲۸ «- 
۰ م( وأبو علي بن زرع رت ۳۲۸ 2۸ ٩۳۰‏ ) ) . 

طريقة النقل 

للنقل طريقتان : 

(أ) - الطريقة اللفظية > وهي طريقة يوحنا بن البطريق وعبد المسيح بن 
الناعمي الحمصي » وذلك ان بك الناقل الى النص" وينظر في كل كلمة عفردها 
ثم يضع تحتها مرادفها حى ينتهي من جملة ما بود" نقله . 

هذه الطريقة رديثة وجهین, : احدهما إن كثيراً من الكلمات في كل لغة 
لا مرادف لها في سائر اللغات » ثم ان لكل لغة تركيباً إسناديً ( تركيبا 
الجمل ) حالف سائر اللغات » اضف الى ذلك ان المجازات والتشابيه 
والاستعارات مختلف بين لغة ولغة. وكانت المشكلة الكبرى ان الثقلة لم 
یکونوا یستطیعون النقل م اليونانية الى العربية رأساً » فكان بعضهم ينقل 
الكتب من اليونانية الى السريانية » ثم يأتي آخرون ينقلونها من السربانية 
الى العريية من جدید . ولكي ندرك سيئات هذه الطريقة تضرب الثل التالي : 
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للروائي الانكليزي ولم شكسبير مسرحية اسمها هلت فیها شطر من 
الشعر سننقله بالطريقة اللفظية » ننقله الى الافرنسية ثم من الافرنسية الى 
العربية رکما كانت الکتب الفلسفية تنقل احیاناً من اليونانية الى السريانية 
ثم من السريانية الى العربية ) : 
To be, or not fo be : that is the question ;‏ 
la question :‏ من : êfre ou ne pas être‏ 


سوال ا[ هو هذا الكون لا او الكون 

ان النقل اللفظي لايردي العی هنا ابداً » کیفما ارد ان ترکتب هذه 
الكلمات » حى لو اقتضت الخال ان تبدل بعضها ... اما العیی الذي قصده 
الشاعر فهو : 

القضية قضية حياة او موت | 

فاذا كان هذا حال النقل اللفظي في جملة واحدة » فكيف يكون” 
ام نقل کتاب برمته على هذا الاساس ؟ 

من هذه الطريقة تسربت اكز الأخطاء الي ضللت العرب وشخلتهم 
زمناً طوبلا » ثم تنبّهوا لها بعد حين . وهكذا احتاج كثير من الكتب الي 
نقلت على هذه الطريقة الى ان تصلح فيما بعد ... 

(ب) الطريقة المعنوية » طريقة حمتين بن اسحق . وذلك ان بأتي الناقل 
الى ابلملة فيحَصّل معناها في ذهنه ثم يعبر عنها من اللغة الأخرى بجملة 
تطابقها في المعنى » سواء آستوت ابللملنان في عدد الكلمات أم اختلفتا . 

حنين بن اسحاق 

هو ابو زيد حتین بن اسحق العبادي ( بفتح العين وتخفيف الباء) من 
نصارى اليرة بالعراق ( قرب الكوفة على الفرات ) » نسطوري النحلة 
سرياني اللغة . 

ولد حنين سنة ۱۹4 ه 8١١(‏ م ) في الخيرة حيث كان ابوه صيدلانياً . 
ولا بدأ يتلقى الطب على يوحنا بن ماسويه حدئت بينهما وحلشة فأهان” يوحت 


۲۷۸۹ 


حنیاً بقوله :ه ما لأهل الحيرة ولتعطلم صناعة الطب .. اذهب واشتفل 
بالصير فة كأبناء بلدك » . ثم طرده من حضرته . . ذهب حنين إلى بلاد الروم 
( آسية الصغرى ) وتعلم هناك اللغة اليونانية وصناعة الطب ثم زار اس 
لطلب الفلسفة وزار فارس لصناعة الطب . ولا عاد من رحلته هذه استقر 
حيناً في البصرة واتقن اللغة العربية على الحليل بن احمد آشهر علماء العربية 
بومذاك . ثم انه انتقل الى بغداد واتصل ببلاط الأمون فولاه المأمون رئاسة 
دار الحكمة للنقل . وكذلك نال حظوة عند الخليفة المتوكل . وي بخداد اصبح 
حنین اشهر الاطباء واشهر النقلة . 

ور ره الناس الحنين فکان خصومه في صناعة الطب بقو لون : ما 
لحنين والطب > انما هو ناقل" لهذه الكتب لبأخذ عليها الأجرة كما يأخيل 
الصتاع الأجرة على صناعتهم » ولا فرق" بینه وبينهم . . وإنه كالقين يصنع 
السيف ولا يستطيع ان يضيب به > فما له ولصناعة الطب وهو لر يحكم 
النظر في عللها وامراضها واغا قصده التشبه بنا اقا" : لین" التطبب 
لا حنين الناقل ! 

وكان في ذلك این حركة اثرة في بلاد اليونان هي الزاع الدیو ي اقا 
على تكريم الإيقونات (الصور والتماثيل الدينية ) او الغاما . وكان حنین" 
لا يومن بالتعبد للصور والتمائیل » وكان يتظاهر بذلك . وقد تفل ذات 
يوم على ايقونة للمسیح وامه فأهانه ابلائلین «مملادطاه© (رئیسه الديي ) 
وحرمه » فحز ذلك في نفس حنين فاغم ومات متحرا بالسم - في السادس 
من صفر ۲۹۰ (۳۰ تشرین الثاني - توفمبر 807 م ) . 

تین بن اسح كني كثيرة منوعة الوضوعات . ثم ان بت نقول 
من اليونانية » وبعضها اصلاح لنقول سابقة ؛ وربما كان بعضها تأليفاً ايضاً . 
واكثر كتبه على طريقة المسألة وابلواب . 

(أ) الکتب الطبية : كتاب في العين --کتاب التر ياق كتاب في ان 
الطبيب الفاضل يجب ان يكون فیلسوفاً - شرح كتاب الغذاء لابقراط - 


۳۷۹ 


مقالة في تديير الناقهين كتاب في البض - کتاب في میات - کتاب 
حفظ الاسنان- کتاب اوجاع الصدة . واکتر کتبه الطبية شروح لکتب 
جالینوس او اعتصار فا : اختصار کتاب جالینوس في الأدوية الفردة - 
جوامع کتاب جالینوس في الذ بول- مار السبع عر مقالة" الوجودق 
من تفسیر جالینوس لکتاب ابلمیا ( هنصه۵اوظ - الوباء ) لأبقراط . 

رب ) الکتب الفلسفية ٠‏ کتاب السماء والعالم كناب 5 ا منطق کتاب 
فيما يقرأ قبل كتب افلاطون كتاب قاطيغورياس - كتاب نوادر الفلاسفة 
والحكماء ‏ شرح كتاب الفراسة لارسطوطالیس --کتاب في ادراك حقيقة 
الاديان. 


لابت ن قرة 

ولد ابو اسن ثابت بن قر سنة ۸۷۲۱۱ (855م) في ران على 
دين الصايئة ( الوثنيين من عبدة النجوم ) 08 وكان ي اول امره صير فياً . 

وكان ثابت یحسن العربية والسريانية فاستصحبه محمد بن مومی بن 
شاكر لما حرج الى بلاد الروم يطلب كتب العلم والفلسفة » ثم وصله ببلاط 
الحليفة العتمد ( ۲۷۹۰-۲۵۰ ه) فادخله المعتمد في جملة المنجمين . وكذلك 
نال حظوة عند المعتضد ( 778 - ۲۸۹ ۸) . وتوني ثابت قبل العتضد بنحو 
عام واحد (۲۸۸ ه- ٩۰۱‏ م) . 

وقد سعى ثابت بن قرة في حياته الى ان يرفم شأن” طائفته الصابثة 
فعلتت منزلتتها ثم أصبح هو رثيساً عليها . 

ولثابت ارصاد” حسان" للشمس تولاتها بیغداد وجمعها في كتاب بين 
فيه مذهبه ي من الشمس وما ادرکه بالرصد في موضع اوجها ۲۲ ومقدار 
سنيها وكمية حرکتها وصورة تعديلها » (طبقات 715:1١‏ ). اما في 
الطب فقد انقذ رجلا" من موت ظاهر على اثر غشيان (راجع طبقات ١‏ : 


)۱( الاوج : آیمء نقطة عن الأرض يصل اليها کوکپ ما . 


۱۸۳۰ 


. ) ۲۱۷-۲ 

واما تي الفلك فقد و استخرج ثابت حركة امس وحسب طول السنة 
النجمية فکان ۳۷۵ بوماً وست ماعات وتسع دقائق وعشر ئوان › 
فکان ما وصل اليه يزيد على طول السنة الحقيقي بمقدار هو اقل من نصف 
اثسة ) , 

وذکر قلري طوقان ۲۳ ان ابت بن قرة قد حل بعض العادلات 
التكعيبية بطرق ر هنلسية استعان بها بعض علماء الغرب في وم الرياضية 

في القرن السادس عشر ) مثل كردان وغيره من كبار الرياضيين . وكان 
ثابت أيضاً من الذين مهندوا لايجاد حساب التکامل والتفاضل الذي أعاننا 
على حل عدد كبير من المسائل العويصة والعمليات اللتوية . 

كان ثابت اقلا" بارعا ومصنفاً قديرآ له من الکتب المتنوعة كتاب سيب 
کون ابعال كتاب في التبض - اختصار المنطق كتاب في السب الذي 
من اجله "جعت مياه البحار مالحة . اختصار کتاب ما بعد الطبيعة ( لأرسطو). 
جوامع کتاب الادوية الفردة بهالينوس- ختصر في الاصول من علم الأخلاق ‏ 
كتاب في قطع المخروط الکاقء- مقالة في حساب خسوف الشمس والقمر - 
كتاب في الطريق الى اكتساب الفضيلة -کتاب في تشريح بعض أعضاء 
الطيور - تصحيح مسائل ابلبر بالبراهين افندسية كتاب حساب الاهلّة 
(اوجه القمر ) - رسالة في الحخصى المتولد في المثانة _كتاب في ابلتدكري 
والحصبة . 


هو أبو يعقوب اسحق بن حنين بن اسحق » شه آیام المعتمد والمعتضد 
والقتدر وكان معاصراً لابن الرومي الشاعر وصديقاً لقاسم بن عبید الله وزير 

(۱) راجع » فوق » ص ٤۲‏ . 

۳0( تراث العرب العلبي » ط ۲ » مص ۱۳۷4 ها 1164 م > ص ۱۱۷ ¬ ۰.۱3۸ 


۸1۱ 


المتضد . وعاش اسحق طویلا" ولج في آخر أيامه ثم توفي سنة ۲۹۸ ه 
راول )٩۱۱‏ بیغداد. وکان اسحق مثل «ابيه في النقل وف معرفته 
باللغات وفصاحته‌فیها . الا" أن نقله لاکتب الطبية قليل” نادر بالنسبة الى ما 
بوجد من كثرة نقله من کتب ارسطوطالیس في الحكمة وشروحها الى لغة 
العرب » (طبقات ۱ : ۲۰۰). 

ولاسحق من کتب الطب : کتاب الادوية الفردة سکتاب الادوية ي 
کل مکان -کتاب الفصول لابقراط كتاب في النبض . اما کتب الفلسفة 
والعلم فله منها : اعتصار کتاب اقلیدس - کتاب القولات - کتاب ايساغوحي 
كتاب آداب الفلاسفة ونوادرهم - مقالة في التوحيد. 

قسطا بن لوقا 

قسطا بن لوقا يوناتي الاصل » ولکنه ولد سنة ۵ ۸ (PAY)‏ يي 
بعتبك فعرف بالبعلبكي . ولا شب ذهب الى آسية الصفری لیدرس . ثم عاد 
الى العراق وقد جلب معه تصائیف يونائية کثبرة واستقر في بغداد لینقلها 
من اليونائية الى العريية . 

وفی آخر حياته دعاه سنحاریب أحد آمراء ارمينية فذهب الیه . وهناك 
توي سنة ۳۰۰ ه ( ٣ا۹‏ م). 

كان قسطا بن لوقا مقتدرا في الرياضيات والفلك والنطق والطب والموسيقى ؛ 
م انه كان بارعاً في اللغات اليونانية والسريانية والعربية جِينّد النقل » نقل 
كتباً كثيرة من اليونانية الى العربية » واصلح نقولا” قديعة . 

من كتب قسطا بن لوقا : کتاب الروائح وعللها - كتاب الاغذية س 
كتاب النبض ومعرفة السمپات وضروب البحرانات -كتاب علة موت 
الفجأة ‏ رسالة ني الروحة واسباب الريح - المُدخل الى علم الهندسة ‏ الفرق 
بين الحيوان الناطق وغير الناطق - کتاب الفرق بين النفس والروح - کتاب 
ابلزء الذي لا يتتجزأ _كتاب في النوم والرویا-کتاب في حساب النلاقي 
على طريقة ابر و القابلة --کتاب الرایا الحرقة كتاب الاستدلال بالنظر 


YAY 


الى اصناف البول -كتاب في شکوك کتاب افلیدس - کتاب الفردوس في 
التار بخ كتاب قي البخار . 

, سنان بن ثابت 

كان أبو سعيد سنان بن ثابت بن رة يلحق بأبيه ني معرفته بالعلوم واشتغاله 
مه ونمهره ف صاعة الطب » وله قوة ي علم أميثة . وقد توي ۱ « 
94 م) على الاسلام . 

ولسنان بن ثابت يرجع الفضل في انشاء الییمارستانات السيارة والزيارات 
الطبية » وذلك بأن يذهب الاطباء ومعهم الاغذية والادوية لزيارة السجون 
او لتمريض اهل النواحي النائية والاهتمام بصحتهم. وني سنة 9194م 
(911 م ) اخطأ بعض التطبیین في معابلة رجل من الغامة فمات الرجل » 
فأمر الخليفة المقتدر ألا" یتصدی احد معابلة الناس الا" اذا ادى امتحان 
وجعل امر هذا الامتحان الى سنان بن ثابت بن قرة . فامتحن سنان في نواحي 
بغداد وحدها نحو تسعوائة طبيب واشار على كل واحد منهم با يحب ان 
يتصددى له . اما الذين كانوا ذوي تقدم وشهرة فلم يمتحنهم . وكذلك انشأ 
سنان بن ثابت بيمارستاناً في بغداد لمعابحة الفقراء . 

ويظهر أن سنان بن ثابت كان من النقلة فقد نقل الى العريية کتاب نواميس 
هرمس واصلح بعض التقول القديمة . وله من الكتب : مقالة في الاشكال 
ذوات افطوط الستقيمة الي تقع في الدائرة ‏ رسالة في النجوم ‏ رسالة 
في شرح مذهب الصابئين ‏ رسالة في الفرق بين المترسل والشاعر » الخ . 

مج بن عدي 

ولد الشيخ ابو زكريا يحبى بن عدري في تكريت . ولا شب انتقل 
الى بغداد وتلقی فيها العلم" على الطبيب النسطوري ابي بششر متی بن يونس 
وعلي الفار اني وغيرهما. 

وكان يحبى بن عدي يعقوبي النحلة «دافم عن ايمان الكنيسة السريانية 
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والمتقدات اللصراثية » ولا سیما فیما یتعلق بالتثليث » . 

وقد انتهت البه رئاسة اهل النطق في ايامه » وکان له تصانیف وتفاسیر 
ونقول" . وکان فوق ذلك كثير النسخ » نسخ تفسیر الطبري مرتین » ونسخ 
من کتب التکلمین ما لا یحصی . وکذلك كان يصلح نقول الاحرین 
( يصححها ) . 

وتوني یی ين عدي في اواخر ذي القعدة من سنة 8ه ( ۹۷٣‏ م) 
في بغداد وعمره واحدة وغانون سنة . 

ونقل يحبى بن عدي كتاب ما بعد الطبيعة لارسطو ‏ كتاباً لثاوفرسطيس 
من السرياني الى العربي . وكذلك فسر كتبآ لأرسطو منها : طوبيقا ‏ المقالة 
الثامئة من السماع الطبيعي - فصل من كتاب ما بعد الطبيعة ‏ مقالة الاسكندر 

( الافروديسي ) في الفرق ما بين ابلتس والادة . 

وله كتب يبدو أنها تأليف او اقتباس » منها : مقالة في تزييف قول 
القائلين بتركيب الاجسام من جزء لا بتجز أ عدة مسائل في كتاب ايساغوجي 
- مقالة في الموجودات - مقالة في سياسة النفس ‏ رسالة في تبلیب الاخلاق . 

على ان له كتباً هي تأليف » اكثرها في الر دود الدينية » منها : مقالة في 
صحة اعتقاد الته‌اری في الباري عر وجل أنه واحد ذو ثلاث صفات » 
وسالة في الرد على النسطورية ... 

ونقل يحيبى بن عدي عدداً من كتب العلم والرياضيات » ولكن يبدو 
أنه لم يكن عالاً أو رياضيآ » فان" في ما نقل كتبآ تدل اسماو‌ها على تناقض 
محتويامما . 

كتاب تبذیب الاعلاق (نصوص ممختارة ) 

ان الانسان من بين صائر الینوان ذو فكر وتمييز ... محب من الامور 
افضلها ما م له هواه في اتباع اغراضه . واول ما اختاره الانسان لنفسه .. 
او يكون مرتاضاً عکارم الاخلاق.. فهو يسعى الى اكتساب کل شيمة 
سليمة من المعايب . 


۳۸ 


للق حال" یفعل" بها الانسان” اعماله بلا روبة وله اشختیار . والخلق 
في الناس قد یکون غريزة وطبعاً » وني بعض الناس لا يكون الا بالرياضة 
والاجتهاد .. فاما الاخلاق المذمومة فابا موجودة في كثير من الناس .. 
والناس مطبوعون على الاخلاق الرديثة منقادون الشهوات الدنيئة » ولذاك 
وقع الافتقار الى الشرائع والستن والسياسات الحمودة .. 

فأما النفس” الناطقة فيي الي يتميز بها الانسان من جميع الحيوان ء 
وهي الي بها يكون الفكر والذ کر والتميين والفهتم » وهي الي مه" 
بها شرف الانسان وعظمت هته فأعنجب بنفسه . ۰ دهي الي بها یستحسن 
الحاسن" ویستقبح القبائح وبا يمكن الانسان ان بهذب قوتیه الباقيتين وهما 
الشبهوانية والخضبية ۷9 ویکفهما ؛ وبها يفكر في عواقب الأمور 
فیبادر باستدراکها من اوائلها . ولهذه النفس ايضاً فضائل” ورذائل. 

أما فضائلها فاكتساب العلوم والآداب وکف صاحبها عن‌اثر ذائل والفواحش 
وقهر النفسین لین وتأدييهما وسياسة صاحيها في معاشه ومكسبه 
ومروءته ونجمله وحث صاحبها على فعل الخير والتود د والرقة وسلامة 
النية والحلم والحياء والدّسّك والعفة وطلب الرئاسة من الوجوه الحميلة . 

وأما رذائلها فانلبث والحيلة والخديعة والملّى والکر والسد والتشرر 
والرياء وهذه النفس هي بلحميع الناس » الا أن منهم من يخلب عليه رذائلها 
فيألفها ويستمر عليها ؛ ومنهم من جتمع فيه بعض الفضائل و بعض الرذائل . 
وهذه العادات قد تكون في كثير من الناس سجيّة وطبعاً لا يتكلف . 

فأما المطبوع عل المادات اللخميلة منها فدكون لقوة نفسه الناطقة وشرف 
عنصره » واما الطبوع على العادات المكروهة فلضعف نفسه الناطقة وسوء 
جوهره . واما الذي يجتمع فيه فضائل ورذائل فهو الذي تکون نفسه الناطقة 
متوسطة الحال . 
' وقد يكتسب اكثر الناس هذه العادات وجميع الاخلاق -جميلها وقبيحها 
اكتساباً » وذلك يكون محسب منغاً الانسان وأخلاق من حيط به ويشاهده 


۳/۸۵ 


ویقرب منه » وبحسب روساء وقته » فان الحدث الناشیء یکتسب الاخحلاق 
من يكار ملابسته ومخالقته » ومن أبويه واهله وعثيرته . 

فاذا كان هولاء سيّي الاخلاق » مذمومي الطريقة كان الحدث والناشیء 
بينهم ایضاً سيء الاخلاق مکروه العادات . واذا لظ الحدث ايضاً أهل 
الرئاسة ومن فوقه وغبطهم على مراتبهم آثر تشه بهم والتخلق بأخلاقهم . 
فاذا كانوا مهذبي الاخلاق .حسي السيرة كان المتشبه بهم حسن الاخلاق 
مرضي الطريقة . فان کانوا اشراراً جهالا" » حرج الغابط لهم السالك طريقتهم 
شريراً جاهلا . وهذه الحال هي أخلاق اكثر الناس » فان ابلهل والشر 
والحبث والشره والحسد غالب علیهم . والناس بالطبع یقتدی بعضهم ببعض » 
ويحتذي التابع ابد سيرة التبوع . واذا كان الغالب علیهم الشرٌ وابلهل » 
كان واجباً ان يقتدي احدالهم وآولادهم فأتباعهم م . 

فالعلة الموجبة لاختلاف اخلاق الناس في میاسانهم وفضائلهم وغلبة انلیر 
والشر عليهم هي اختلاف قوة النفس الناطقة فيهم : اذا كانت خيّرة فاضلة 
قاهرة للنفسين الباقيتين كان صاحبها حيرا عادلا" حسن السيرة » واذا كانت 
شريرة خبيثة مهملة للنفسين الأختريين كان صاحیها شريرا خببيئاً جاهلا" . 

فمن اجل ذلك وجب ان يعمل الانسان فكره » وبميز الخلاقه وشتار 
منها ما كان مستحسناً جمیلا" » ويتفي منها ما كان مستنكراً قبیحاً ‏ وحمل 
نفسه على التشبه بالاخيار ويتجنب كل التجنب عادات الاشرار : فانه اذا 
فعل ذلك صار بالانسانية متحققاً وللرئاسة الذاتية مستحقاً . 


التوسع والمطالعة 
- مقالات فلسفية قديمة » جمعها الاب لويس شيخو » بيرت (المطبعة 


الكاثوليكية ) ۱۹۱۱ م . 
- قصة سلامان وأبسال » ترجمة حنين ين اسحق ( راجع تسع رسائل 
لابن سينا ) . 


YA“ 


- تعبير الرويا » تأليف أرطاميدروس الأفسمي » نقله من اليوئانية 
حنين بن اسحق (حفقه توفيق فهد ) » دمشق ( الممهد الفرنبي 
للدراسات العربية) 1454م . 

- باري أرميئياس لأرسطو ( ترجمة حنين بن اسحق ) » ليبزيسغ 


۴۳م . 
رشد ) . 


الات الساعات الي تسمى رخامات لثابت بن قرة ( تحریر کرل 
غاربرز ) برلین "وا م. 

- رسالتان لأرشيميدس في أصول الندسة وني الدوائر المتماسة » 
نقلها ثابت بن قرة من اليوئائية » حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية) 
۷ م 

- الذخيرة في علم الطب لثابت بن قرة (تحریر ج . صبحي ) » القاهرة 
(المطبعة الاميرية ) ۱۹۲۸ م . 

- الفلاحة اليونانية لقسطوس بن لوقا : دراسة جديدة لأثر زراعي 
قديم » تأليف عادل بي النصرء بيروت ( المطبعة الوطنية ) 1451 . 

- مبذيب الاخلاق ليحي بن عدي ( نشره جرجس عوض )۰ القاهرة 
( المطبعة الصرية الاهلية ) ۱۹۱۳ م ؛ ( حرّره أوضستان بيريه ) » 
باریس ۱۹۲۰ م ؛ ( تحرير برصوم ) » شيكاغو 1414 م ؛ عني 
بنشره مراد حقي ) ؛ القدس ( مطبعة دير مار مرقس ) ۱٩۳۰‏ م. 

- الرجمة والنقل عن الفارسية في الفرون الاسلامية الاولى ؛ تألیف 
محمد حمدي یروت ( الامعة اللبنانية ) 4 م. 


YAY 


كت ذالم الما“ 
وززو الأعتّزال 


تقلبت الاحوال" بالاعتزال في العصر العباسي صموداً وهبوطاً . ویبدو 
أن ظهور آمر المعتزلة » في ذلك الحين ء كان راجعاً الى عوامل” منها أن 
العبّاسيين کانوا في أول الامر متشغولين بتوطید.دعائم دولتهم فلم يلقوا 
بالا الى الاعتزال وال حركات كانت آشد" خطراً على الدولة والمجتمع 
من الاعتزال » کالزندقة والشعوبية اللتين أدرك العبّاسيون خخطرهما المائل” 
فيما بعد. ثم ان الاعتزال كان حركة علمية في دولة كانت تشجع | 
ومن ذلك أن نفراً من المعتزلة کنو من كبار الفکترین » كان نف" کثیرون 

يمون بنسب من الصداقة المتينة الى اللحلفاء العبباسيين . وبحسن أن 

تعلم" أن الدولة لا تقاوم الحركات إلا" إذا رأت في هذه الحركات خطراً 
مباشراً على وجود ها أو نفوذها . من أجل ذلك رأينا دولا كثرة شجعت 
أنصار حركة ما ثم بت لهم د ظهر المجن "» كما أن دولا" طاردت أتباع 
حركة من اسلرکات زمتاً ثم عادت الى تشجيعهم والانتصار بهم . 

العباسيون والاعتزال 

ي أيام المنصور ء اني اللخلفاء العباسيين » ثبتت أركان” الدولة فلم یلق 
رجال” الدولة بالحركات المخالفة . ومن المشهور أن عبرو بن عبد کان صديقاً 
لمتصور ومن الأثير ين عنده وأصحاب الدالة عليه : يعظه فيبكيه ثم 
پترفع عن عطایاه ومجالسه . وکان أبو حنيفة نفسه من الرجتة فيما قيل ) 


۲۸۸ 


ثم كان من آصحاب الرأي في الفقه » ما يجمع بینه وبين العتزلة جمعاً 
وثيقاً في الغاية والحقيقة وان لم يجمع يبنه ودنهم في الاسم وفي لتطرف . 

ومنل أيام التصور أيضاً بدأت جماعات من المعتزلة وغير المعتزلة تضم" 
جهودها الى جهود العلویین الخارجين على الدولة العبئاسية کمحمد بن 
عبد الله بن الحسن بن الحسن المثنى بن علي بن أني طالب وأخيه اللقّب بالنفس 
الزكية » وقد خرجا على المنصور » مسنة ه4١‏ ه (1055م)2 وقلا 
كلاهما في تلك السنة نفسها. وني أيام المنصور ضرب الامام" مالك بن 
أنس بالسياط لرأيه السياسي القائل بأن البسيعة لا تحل” بالإكراه » لا لرأيه 
الفقهى . 

وجاء الهدي بن المنصور الى الخلافة بعد أبيه » سنة ۱۵۸ ه ( هلالا م ) > 
وقد كثر الثائرون والزنادقة ۰ فتتبسع أهل” الفسق والزندقة والحارجين على 
الدولة . ثم خلفه ابنه يادي سس 159 ه (۷۸۵م) وعاش في الحلافة 
خمسة عشر شهراً انتهت بقعله . وبما ان الحال كانت لاتزال مضنط رب" 
فان المعتزلة لم یتصییوا في أيامه نفوذا لهم ولا رواجا لارایم. ‏ 

وني سنة ۸۱۷۰ (٦۷۸م)‏ تولى” الخلافة هرون الرشید واستشعر 
العبناسيون قوة في الظاهر على الاقل » وكانت الحركة العلمية قد انسعت 
كثيراً فاتتتسعت حركة الاعتزال أيضاً » ولقي نفر من العتزلة حظوة في 
بلاط الرشيد وي مناصب الدولة . 

وخلف الامين أباه هرون الرشید" في سنة ۸۱٩۳‏ 4:4 م ) » وتشیت 
بين الأمين في بغداد وأخيه المأمون في مروء منذ المُحَرم من سنة ۱۹۵ ( تشرين 
الاول ۰)۸۱۰ فتنة" فتقلتص نفوذ المعتزلة ثم تعرض المعتزلة أنفسهم للاضطهاد 
والقتل . 

الأمون والمحنة 

قنتل الامين في سنة ۱۹۸ ۸ (0۸۱۳) » وأصبح المأمون الخليفة الوحيد . 
ولكنه لم ينتقل من مرو الى بغداد الا في أوائل 7١4‏ ه ( أواخر صيف ۸1۹ م ). 


۱۸ تاريخ الفكر العربي ط ۲ )۱٩(‏ 


في آیام الأمون بلغت حركة النقل لکتب العلم ولفلسفة آوجها . وکان 
المأمون نفسه مفكراً عالً . واندفع الأمون في تيار الاعتزال ووجه معظم 
اهتمامه الى القرآن والقول بظقه » منذ ۲۱۲ هھ (۸۲۷ م). وكان القاضي 
أحمد بن ألي دواد يزين ذلك للمأمون ويحفّه على أن يجعل الاعتزال مذهب 
الدول2 . 

ففي سنة ۲۱۸ ه (0۸۳۳) ۰ وکان المأمون قد رجع من حربه في بلاد 
الروم (آسية الصغرى ) وجاء الى دمشق بدأ في دمشق امتحان رجال الدولة 
والعلماء في القول بالعدل والتوحيد ويخلق القرآن . وتابع المأمون طريقه الى الرفّة » 
ومن هنالك أرسل كتابآ الى اسحق بن ابراهيم صاحب الشرطة في بغداد 
يذكر فيه أن نة المسلمين وخلفاءهم مسوولون عن إقامة دين الله » وأن 
ابلمهور الأعظم من المسلمين يعتقدون أن القرآن قديم لم بَخلقه الله » 
جهالا" منهم . ثم يطلب من صاحب الشرطة أن يمتحن القضاة في ذلك ؛ 
فمن أقرّ بأن القرآن” مخلوق محدث أقره على مله » ومن أنكر ذلك أقصاه 
عن منعبه . 

ثم ان الأمون کتب كتابآ آنحر الى صاحب شرطته في بغداد »> ومن الرقة 
أيضآ » بأن يمتحن الفقهاء والمشايخ وأهل الحديث ؛ فمن لم يقر يخلق القرآن 
وجب آن قبطل شهادته . 

وأحذ اسحق بن ابراهيم نفراً من كبار الفقهاء فيهم الأمام أحمد بن حنبل 
فامتحنهم وعذ بهم حى أقروا بأن القرآن مخلوق إلا" ان" حنبل » فقد عنذب 
وخلعت به وسجن و يقر بذلك . 

وتوفتي الأمون في رجب من سنة ۲۱۸ (۸۳۳ م ) » بعد المحئة بنحو 
أربعة آشهر ء فخلفه آخوه المعتصم . ثم جاء الوائق بن المعتصم سنة ۲۲۷ هم 
(2۸4۲) > وظلت فورة الاعتزال في أوجها والحنة على آشد ها . 

في هذه الأثناء كانت الدولة العبّاسية تضعف بعوامل كثيرة » وبدأ ابلند 
الاتراك الذين كان المعتصم قد اخذهم ليقوى يهم » قد قووا كثيراً وجعلوا 


۱۹۰ 


بستبدتون بأمر الدولة والخلافة . 

في هذا التحدار من الضعف جاء التوکتل بن المعتصم الى الحلافة » سنة 
۲ھ (8410م) ۰ فأمر بإبطال المحنة وبالنهي عن الحدال في القرآن .وبعد 
عامين رد المتوكّل على الفقهاء وأصحاب الحديث حريتهم وأحسن اليهم 
وأذن لهم بأن يجلسوا الى الناس ويحدثوهم في قضايا التوحيد برأي أهل السنة 
والجماعة . وفي سنة ۲۳۷ ه أعلن سخطه على الاعتزال والمعتزلة ونكب 
آل أحمد بن أي دواد > فانتهت فورة الاعتزال السيامي الى حين . 

العلاف ومزج الكلام بالفلسفة 

يبدو أن أبا اذيل محمد بن الحذيل بن عبد الله بن مكحول العروف 
بالعلااف قد ولد" نحو سنة ۸۱۳۰ ( "هل م) في البصرة . 

أخل أبو المذيل العّلاف الاعتزال عن عثمان” الطويل أحد أصحاب 
واصل بن عطاء . ثم انه أصبح واسع المعرفة بالقرآن والاشعار » حسن ابمحدل 
كثير الاستعمال للادلة » مشهوراً بالتغلّب على الذين يناظرهم ویناظرونه 
حى اصبح شيخ البصريين في الاعتزال ومن أكبر علماسم . 

ولا عاد الأمون من مرو الى بغداد ( 7١4‏ ه) وبدأ بعقد مجالس الناظرات 
في الاديان والمقالات دعا العلاف وفوض اليه أمر تلك المناظرات . 

وتوفي العلاف في مدينة سامرا » بعد أن خرف وکف بصره » سنة 
۲ ۸ (۶۸۵۱). 

مقامه وآراوه 

ترجم قيمة” العلآف الى أنه آول" من مزج علم" الکلام بالفلسفة 
اليونانية » ثم تطرق الى الکلام عى علوم الطبيعة . وني آراء العلااف خطأان 
أساسيان : أحدهما أن" مزج الفلسفة بالفقه في الكلام مما یعفند قضايا الكلام 
فوق ما هي معفّدة . وثاني انلطاین أن آراءه الطبيعية غامضة مضطربة » 
وذلك راجع بلا ريب الى سوء فهمه للفلسفة اليونإنية . ولا شك أيضاً في 


۳۱ 


أن سوء نقل الفلسفة اليونانية كان مسوولا" عن قدر كبير من هذا الخطأ . 
ثم ان العلاف بلأ الى شيء من ابلمع بين آراء القتدّرية وآراء أهل السنة 
والجماعة » في الصفات وق القدر خخاصة . ومن آراء العلاف : (البخدادي 
۷۹-۳ ۰ الشهرستاني ۱ : 519 -ل5 ) : 
ان الله عام" بعلم » وعلمّه ذاتله ؛ وهو سحي بحياة » وحياته ذاته ؛ 
وهو قادر بتدرة » وقدرته هي ذائه . 
-البشر آحرار مخیرون في الدنيا » مجبرون ني الاخرة . وكذلك 
الأمار في الدنیا مقدرة | فمن فلدار عليه أن بقل في وقتر م بقل ؛ 
مات ف ذلك الوقت نفسه 
أن كلا م لله يكون في عل ويكون لا ني محل" . فکلام الله الذي هو 
ي حل "هو ما بالق من الأوامر والتواهي . وأما کلام الله الذي لا في محل 
فهر وكرت » » أي قول الله الذي حدث به الوجود . هذا القول غير موجه الى 
المخلوقين . 
إرادة الله غير الُراد . حينما يريد الله أن يملق شیثاً » فان إرادته للحلق 
ذلك الثي ء هي غير الثي ء المخلوق . 
- المعارف نوعان : ما كان متها بالحواس” وبالبداهة (كمعرفة الله 
ومعرفة الدلیل عليه ) فهو ضّروري . وما كان منها من طريق الاستدلال 
فهو اكتسابي . والخير والشر معروفان بالعقل أيضاً . فاذا بلغ الانسان المرتبة 
الي يستطيع فيها إدراك الله بالعقل > ثم لم بومن بالله » فانه یعاقب على ترك 
الاغان به . 
- ان الله قادر على الظلم وابور والکذب ولكنه لا يفعل ذلك -لکمته 
ولرحمته مخلقه (مقالات الاسلاميين 5۹۹-04۸ ). 
ان ابحم ما كان له طول" وعرض وق . وكل جسم يتجزأ حی 
نصل في تجزتته الى أجزاء لا تتجزأ . وهذه الأجزاء الي لا جرا لا تقبل 
الألوان ولذلك لا تمكن رؤيتها ( اذا كانت منفردة مفرقة ) . 


۳۹۲ 


- العالم محدث . والأرض ساکنة » وهي واقفة على لا شي ء «مقالات 
الاسلامیین ۰۳۲۹ إلاه ) . 

ان حرکات أهل انلملدین «ابلنة والثار ) تنقطع » فيصير أهل الخلدين 
حینثذ الى سکون دائم وخمود ؛ وتتجمّع اللات في ذلك السکون لأهل 
الحنة » كما تتجمع الآلام في ذلك السکون لأهل النار . 

إبراهم النظام 

ولد آبو اسحق ابراهیم بن سینار بن هانيء التظنام نمو ۰ ۸ (الالام) 
في البصرة . و فیها نشأ فقير بتنظم اللحرّز ؛ ومن هذا العمل الوضیع جاء لقبه . 

وکترت آسفار النظّام : زار الأهواز طلباً لرزق » ثم زار الكوفة وبنداد 
مراراً » وذهب الى الج . 

وأخل النظام مذهب الاعتزال عن خاله العلااف » ثم اننسعت إحاطته 
يفنون الادب والعلم والفلسفة والفقه حى أصبح من كبار العتزلة وفرسان 


أهل النظر والكلام . 
وتوني النظام في بغداد على الأرجح سنة ۸۲۳۱ ( 448 م ). 


النظام أديب بارع ومفكر. ناقد ومتكلم مقتدر ومتفلسف . وهو مادي 
التعليل للوجود » اباعاً لأرسطوء إلا" للألوهية . ثم ان له باعاً طويلة في 
العلوم الطبيعية » وني جانبها التجربي خاصة » وني علوم الحيوان على الأخص” . 
ومع النظام اكتسب مذهب الاعتزال مظهره البارز . 

كان النظام يأخذ بالقرآن الكريم وبالستة (أفعال الرسول الثابتة ) ولا 
يرى الأخذ بالحديث » شأنّه في ذلك شأن المعتزلة . وهو يرفض الإجماع 
لأن الإجماع ليس دليلا” على صحة الحكم الجمع عليه » وان كان يلزم 
الناس بالعمل بذلك الحكم . وهو أيضاً يرفض القياس الفقهي لكنه يقبل 
القياس المنطقي . ولقد كانت للنظام وقفات مشهورة في الرد على محالفي 
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الاسلام من الدهرية والانوية والديصانية وغر هم 
وکان النظام أكثر أحذا عن الفلاسفة » من خاله واستاذه العلاف ء 
وأحسی فهما لما يأخذه عنهم . ویبدو أن ذلك هو السیب الذي حمل التکلّمین 
والفلاسفة على اتنهام النظام بالکفر . فمن آراء النظام في الکلام والفلسفة 
( البغدادي ٩۱-۷۹‏ ؛ الشهرستاني ۱ : ۷۱-۷۷) : 
- الافسان یر تخییرا كاملا" » فالقدر خيره وشره متا - 
- آن الله لا بقدر على فعل ابلور والظلم ‏ وأنما بقدر على ما فيه صلاح 
الخلوقن فقط . 
- قال بابطال البوات ؛ وقال إن اعجاز القرآن ليس في نظمه ( أسلوبه ) » 
وانما في إخباره عن الغيب . م أنكر المعجزات . 
ان الله حلق الوجودات كلها د فعة واحدة على 5 هي عليه الآن : 
معادن" ونیا وحواناً وانساناً . وم يخلق آدم قبل آولاده واا خلق الناس 
معا في حال من الكمون (معی ذلك : حينما خلق الله آدم كان جمیع 
نسله موجودين فيه بالقوة . ونما ولد كل واحد من أولاد أدم وأحفاده 
وأولاد أحفاده إلينا نحن اليوم”» فانعا كان آحدهم يظهر يوم ولادته انساناً 
۱ سوياً » ولکته كان لوقا منذ اليوم الذي خلت فيه آدم نفسه ) . 
- الانسان الحقيقي هو النفس لا ابلسد ‏ والفس آو الروح ) ) جسم 
لطیف مداخل الجسد . والسوول عن آفعال الانسان نفسه لا جسد» لأن 
القوّة الفاعلة في ابلسد انما هي النفس ؛ وابلسد الة" للنفس فقط . 
- بطل ابلنزء الذي لا يعجر وقال إن کل جزء ينقسم أجزاء أصغر منه . 
قال بالطفرة » وذلك أن ابلسم بقطع مسافة ما من غير أن يمر يجميع 
مراحلها (معی ذلك : إن کل" خط مولف من نقط غير متناهية . فاذا 
آردنا أن نسیر على هذا الحط مارين بکل" نقطة عليه فلا عکن أن نصل الى 
آخره آیدا » لآننا لا نستطیع أن نقطع مسافة غير متناهية في زمن متناه . 
وبما أننا نقطع المسافة فعلا” > فقد وجب أننا لا مر يجميع المراحل الي تتأف 


۳۹ 


تلك السافة منها . وقوله في ذلك قريب من قول زينون الايلي) . 
- جمیم العارف واجبة بالعقل . 
الاحظ 


ولد آبو عثمان مرو بن بحر الحاحظ نحو سنة ۱۵٩‏ ۵ ("لالام) في 
البصرة وفیها نشأ وتعدّم على الادباء السجدیین . ولکن معارفه كانت ني 
الأكثر نتاج مطالعاته الكثيرة الواسعة . 

ولا انتقل الأمون من مرو الى بغداد ( ۲۰4 ه ) وفد اللحاحظ على بغداد ؛ 
ثم علا نجمه لما اتصل بوزير المعتصم محمد بن عبد الملك الزيات . ولا نکب 
الحليفة” المتوكثل” وزيره ابن الزيات» سنة ۲۳۳ ه ( 847 م) » وقتله انقطع 
الحاحظ الى القاضي أحمد بن أبي دواد » وكان أحمد معتزليا . ثم اتصل 
الحاحظ بالفتح بن نخاقان وزير التوکنل ونال عنده حظوة إلى أن قتل التوکتل" 
ووزيره الفتح سنة /141ه (851م). 

وكانت وفاة ابلاحظ سنة ۲۵۵ ه (859م). 

مقامه وآراوه 

كان اللحاحظ عظیم" ال کاء قوي اللاحظة واسع التفكير بارعا في كثير 
من علوم اللغة والأدب والدين ومن العلوم الطبيعية والعقلية . وهو تلمیذ 
النظّام وأحد شیوخ المتكلمين وفضلاء العتزلة » حسن الحجة طلي' الاسلوب » 
الا أن الاسلوب الادبي كان أغلب عليه حى في آثاره العلمية والكلامية . 

والحاحظ من رجال العلم الطبيعي . ومع انه استمد كثيرا من معلوماته 
في الحيوان » فيكتابه ( الحيوان ) من الروايات العربية ثم ملأه بالشواهد الادبية 
والقصص الشائعة » فانه كان ذا ميل صحيح الى العلوم الطبيعية . وفي كتابه 
ملاحظات قيّمة في التطور وأثر البيئة وني علم النفس عند البشر والغرائر 
في الحيوان . وابلانب التجريي في کتاب الحيوان بارز جد . م ان ابلاحظ 
استطاع أن پستخرج روح النشادر وملح النشادر بالتقطیر اماف ( تسخين 


۳۹۵ 


الأجسام الصلبة في وعاء ال من المواء حتی تتفکك اجزاء الادة ) . 
والماحظ أقدم مصتفي کتب الدفاع عن العتزلة ؛ وکتاباه الشهوران 
البيان والتبیین م الحيوان أوسع المصادر لذلك . ومن آرائه : 
ان الله ليس جسم ولا صورة » ولا بری بالأبصار > وهو عد'ل” 
لا يجور ولا يريد المعاصي . والله لا يوصف بالقدرة على الظلم والكذب » 
ولا على ترك الاصلح لعباده » كما لا يوصف بالقدرة على تعذیب المومنين 


مهتم . 

- ابلواهر لا تتعدم . وکذلك الاجسام لا تتعدم بعد وجودها . على أن 
الاعراض تتبد ل . 

--القدر خيره وشره من العباد » ولکن لا ععی آنبم یعملون الأعمال 
على انها طباع فیهم ( كما أن من طيع النار أن تحرق» مثلا") . وابلزء الكسي 
الوحيد الذي هو للعباد تي إتيان اعمالهم انما هو الارادة فقط ( يلاحظ أن 
في ذلك القول شبتاً من الاضطراب ) . 

- والعارف أيضاً طباع » وليس فيها شيء من أفعال العباد . 


آبو علي اباي 

ولد بو علي محمد بن عبد الوهاب اي سنة ۲۳0 ۾ في جب من 
نواحي البصرة. ولا شب انتقل الى البصرة وأخذ علم الكلام ومذهب 
الاعتزال عن أبي يوسف يعقوب بن عبد الله الشحتام البصري رت ۲۱۷ م = 
۰ م ) تلميذ العلاكف . ثم انه أصبح رئيس المعتزلة في البصرة ي أيامه . 
ويبد و أن الب اي انتقل في أواحر عمره الى بغداد وتوفي فيها في شعبان 
سنة ۳۰۳ (اوائل 415 م ) > ولكنه دفن في جبا . 

مقامه وآراوه 

كان اباباي امام المعتزلة البصريين في أيامه » وكان آهل خوزستان ( جنوي 
غرني فارس ) على مذهبه . وآراء ابحبائي كثيرة الغموض وخصوصاً في 


۲۹۹ 


الصفات + وذلك راجع الى أنه اعتمد الفلسفة اليونانية كثيراً مع ابشدل . ومن 
آرائه ر البغدادي ۱۱۱-۱۱۰ ؛ الشهرستاني :)١١8-194‏ 

ان الله موصوف بصفات للتعظم » فمعى قولنا ان الله سميع بصير 
عام الخ « أنه حي لا آفة فيه » لاأن هذه الصفات ني محل ( اي أنها 
متصلة بالله ) . وقد آخذ البالي ذلك من قول فلاسفة اليونان في العقول 
المفارقة راي أن العقل قوة فاعلة ولكنها هي غير موجودة في جسم ولا 
متصلة عادة ) . ٠‏ 

والله عالم بذاته » قادرٌ پذاته » حي بذاته » «أي لا بقتضي كونه عا 
صفة " هي حال علم أو حال” يوجب کونه عالاً » ( الشهرستاني ۱ ٠١١:‏ ). 
واللموح في ذلك أن صفات الله ليست قوئ منفصلة عن ذات الله ومد رکة 
للموجودات الزئية في عالمنا على مثال صفاتنا . 

على أن القدم أخص صفات الله . 

والحبائي يفرق في صفات الله بين سميع وسامع » وبصير ومبصر. 
فالصفة بصير صفة قائمة بالذات ( أي القدرة على البصر » سواء أكان هنالك 
شيء نبصره أو لم يكن ) . أما الصفة « مبصر » فمتعلقة بالشيء الذي نبصره 
فعلا" في وقت من الاوقات زان الانسان اذا كان سلم العينين ثم أغمض 
عينيه فانه لا پسمی مبصراً ولكنه یظل يسمى بصيراً ) . 

وأسماء الله عند اماي تجري على القياس » فكل فعل ینسب الى الله 
مکنا أن نشتق منه اسما لله تعالى . لله في القرآن الكريم تسعة وتسعون اسماً 
سی بها نفسه » رلا يجوز لا طن أهل المنة دما أن نید علي 

شيا . ولكن لله تعالى أفعالا كثيرة أكثر من تسعة وتسعين . ان الله هو الذي 

ينل الطر ویبت الزرع ويبزم الاعداء وعکر بالاکرین ويستهزىء بالمستزئين » 
ولكن لا يجوز لا أن نسمسيه الطر وامنبت والهازم والماكر والمستهزىء » 
عند أهل السنة والحماعة . أما اماي فيجيز ذلك . 

والله عند اببّائي لا يوصف بالقدرة على أن يفعل بالعباد أفضل مما فعله 


۳۹۷ 


۱ والله قد جعل للبشر وللاشیاء حصائص معينة » وهو لا يستطيع أن 
يجعل انساناً أو شيعا ار على خلاف ما وضعه فيه ( ان الحجر العادي پرسّب 
في الماء ؛ فالله لا يوصف بالقدرة على أن يجعل الحجر العادي يطفو ) . 

ان الله لايترى بالأبصار ني دار القرار رفي الحنة ) . 

- الابمان والکباثر عند ابلبائي مثلها عند واصل بن عطاء . 

لا يوصف الله بالقدرة على إفناء بعض ابواهر وابقاء بعضها » ولكنه 
يستطيع أن يفي العام جملة ومرة واحدة اذا أراد . 

- الانسان خالق لأعماله كلها : انير والشر والطاعتر والمعصية » ولكنه 
یفعل أفعاله القد رة عليه ( تظهر منه الافعال الي جعلها الله طبعاً فيه) . 

- الاخلاق والحسن والقبح معروفة بالعقل . 

- الامامة (الخلافة ) بالاختیار ربالانتخاب ) . ورتبة الصحابة في 
الفضل رتبتهم في الامامة (أبو بكر فعمر فعثمان فعلي” ) . وابلبنّائي يقول 
بعصمة الانبياء » و لكنه ينكر الكرامات للاولياء وللصحابة . 

وللجباثي آراء طبيعية نرى مثلها لليونانيين : 

الروح جسم » وهي غير الحياة . والحياة عرض . 

- الشقتل هو الثقيل » وانلحفة هي الخفيف ( الثقل مادة الشبيء » ومادة 
الشي ء هي الشي ء نفسه ) . 

قال بابلزء الذي لا يتجزأ. ثم ان ابلوهر الواحد رابلزء الذي لا 
يتجزأ ) يقبل الاعراض فتجوز عليه الحركة والسکون واللون والطعم والرائحة . 

- الحچر في حال الحداره وققات ( راجع قول زینون الإيلي في السهم 


المنطلق ) . 
أبو هاشم اباي 


یذ کر ابن خلکان (۲ : ۲۷۸ ) أن ولادة أبي علي" ابليتائي كانت سنة 
۰۵ هاء وأن ولادة ابنه أي هاشم كانت سنة ۲4۷ ه (۱: ۵۲4 ). 
والاصوب أن یکون أبو هاشم قد ولد بعد ذلك بمدة. 


۲۹۸ 


تلقتى أبو هاشم العلم والکلام على أبيه » وکان ذكياً حسن الفهم اقب 
الفطنة صانعاً للكلام مقتدرا عليه قينّماً به الفهرست ۲4۷ ) . 

وقدم أبو هاشم الى بغداد سنة ۸۳۱4 (9175م). وكانت وفاته في 
شعبان من سنة ۳۲۱ (آب 97# م). . 

مقامه وآراوه ۱ 

كان أبو هاشم ريما لمعتزلة البصرة بعد أبيه . وفي أيام عبد القاهر البغدادي 
رت ٤۲۹‏ م - ٠١0‏ م ) كان معظم المعتزلة على مذهب أي هاشم . وتعليل 
ذلك فيما يقول البغدادي (ص ۱۱۱) أن الصاحب بن عباد (595- 
۵۰ م ) كان على ذلك الذهب وکان يدعو اليه . ۱ 

ووافق أبو هاشم والدده في أمور وخالفه في أمور . وقد عرف مدهبه 
باسم البهشمية نتا من أبي هاشم ) وباسم ال «یفتج الذال المعجمة ) + 
من قضية الذم والعقاب الي توسع أبو هاشم فيها . فمن آرائه : ۱ 

في الانسان استطاعة ( استعداد ) على الافعال وفعل (قدرة على 
تنفيذ الاستطاعة ) » والاستطاعة سابقة على الفعل . 'فاذا لم يعترض الانسان 
مانع من الموانع كان قادرا على أن يفعل آمراً من الأمور وعلی ألا يفعله . 
ويرى أبو هاشم أن الانسان يندم" ويعاقب اذا لم يفعل ما آمر به و يترك ما 
نبي عنه ( اذا لم بحسن ولم يترك الإساءة: اذا لم يطع الله ول يرك معصيته ) . 
وكذلك يسمي أبو هاشم من لم يفعل ما یر به عاصياً » وان كان ۸ يأت 
بمعصية . ولكنّه ني الوقت نفسه لم يسم احداً مطیعاً الا اذا قام بعمل فيه 
طاعة . فهو اذن موز أن يكون انسان عاصياً ولو لم يرتكب معصية . 

- استحقاق الذم أو الشكر على فعل الغير . وفسر البغدادي ذلك فقال 
دص :)114-11١‏ زعم (أبو هاشم ) أن زیدا لو آمر عبرا بأن يعلطبي 
( خالدا مالا”) فأعطاه » لاستحق زيد الشكر من خالد على الال الذي أعطاه 
ياه عرو . ولكن زيا لو أمر را بمعصية» فانه لا يستحق” الذم على 
المعصية الي ارتكبها عرو » وان كان هو الذي أمر بها. ويرى البغدادي أيضاً 
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أن أبا هاشم يوجب دمن أو شکرین (عقابين أو ثوابين ) في وقت واحد : 
ان زيداً » في المثل السابق » يستحق شكرين : شكراً على أمره لعمرو بفعل 
احير » ثم شکراً آحر على الخير الذي عله مرو . 

وأبو هاشم هنا مالف التکلمین : 

يرى أهل السنة وابخماعة أن الانسان يستحق ثواباً وعقاباً على عمله هو » 
وأن من أمر بطاعة استحق ثواباً مثل ثواب الذي يفعل الطاعة الي آمر يها » 
ومن أمر بمحضية استحق عقاباً مثل عقاب الذي يفعل المعصية » لقول رسول 
الله : من دل" على شىء فله مث أجر فاعله . 

أما انلوارج فأجازوا أن يثاب الطفل أو يعاقب بفعل والديه : اذا مات 
الطفل حشر مع أبويه في ابلننة اذا كانا مومنين أو في جهنم اذا كانا كافرين . 

غير أن أبا هاشم يثيب الامر بالخير ولا يعاقب الامر بالشر ! وهنا يفارق 
المنطق أيضاً . 

التوبة لا تتجزأ . اذا كان الانسان مرتکب كبيرتين : يشرب الحمر 
وبعصي أبويه مثلا" » ثم تاب من ذنب واحد واستمر مرتكباً للذنب الآلحر 
فان توبته ( عن الذنب الذي تاب عنه ) لا تقبل . يحب أن يتوب من الذنبين معا . 

لاتصح التوبة من ذنب بعد العجز عن مثله . اذا كان انسان مبتلى” 
بالكذب أو النميمة أو الغيبة ثم أصيب بانلرس » فتوبته من الكذب والنميمة 
والغيبة الي كانت منه قبل اصابته بالحرس لا تصح . 

- تكليف الله للعباد بوجب تبيئة الاسباب لمم للقيام با کلفهم به . 

اذا لم يكلف الله عباده شيئآً فلا يحب لهم عليه حق من الحقوق . ولكن 
اذا كلفهم بطاعته وبالتقیند بأوامره ونواهيه وبمعرفة الق والباطل » وجب 
لهم عليه أن يهم العقل كاملا وأن يصب هم الادلّة واضحة وأن يببىء 
لهم أسباب التنفيذ من الاستطاعة والقدرة في عقوهم وأبدانهم مع ازالة الوانع . 

اتوسع والطالعة 
راجع » فوق > ص ۲۲۷ وما بعدها . 


۳۰۰ 


لوا رزیت 


هو آبو عبد الله محمد بن موسی » صله من خوارزم أو خوی » جنوب 
بحيرة خوارزم (آرال ) في التركستان » وکان يعيش في بغداد ني أيام المأمون 
منقطعاً الى خزانة اللأمون . ويبدو أن وفاته كانت نحو ۲۳۲ ۸ (845م). 


مقامه وآثاره 

كان انلوارزمي عالاً بارعا في الرياضيات والفلك واللخغرافية والتاريخ » 
وقد جمع ین العلم اهندي والعلم اليو نالي ف ذلك . واذا كان العرب لم 
یستطیعوا أن یتزیدو| شيئاً مذ كور على ا هندسة كما وصلت اليهم من الیونان ؛ 
فان ابلبر هو علم" عربي بح" . وأول من أف في علم الحبر محمد بن مومی 
انلوارزمي . وفضّل انلوارزمي أنه وضع كلمة وجبر » لعلم الذي وسعه 
حى أصبح ينسب اليه » فهو أحد موسي علم ابلبر مستقلا" عن الساب 
وعن المندسة ؛ وهو الذي عرف العرب والغربیین بنظام الرقیم افندي 
حى أن الغربيين اشتقنّوا من اسمه اسما للارقام فقالوا : ألغورزم » أو 
غرم الخ . وكذلك طبق اللوارزمي ابلبر على الفراتض ( تقسيم الارث ) . 

وللخوارزمي من الكتب ك الزيج الاول » 5 الزیج الثاني » ك الرخامة » 
ك العمل بالاسطرلابات » ك عمل ( صنع ) الاسطرلاب » ك التاريخ باللغة 
الفارسية ( نقله الى العربية أبو القاسم محمد بن مسلمة الاندلسي ) . أما أشهر 
كتبه وأهمتها فكتاب ابلبر والمقابلة > وقد شجّعه الأمون على تأليفه . 

والذي يلوح ان الكتاب المطبوع باسم (الحبر والمقابلة ) انما هو اختصار 
لكتاب أوسع »> وقد ألّف اللحوارزمي ( هذا المختصر ) ليكون في متناول 


۳ 


الناس في أعالمم التجارية ابكارية ». كما يظهر من القدمة نفسها ۲ . 

من كتاب الخبر والمقابلة ( ص ١١‏ ۲۱ طبعة 1۹۳۷ ) : 

.... وقد شجتعني الامام” الأمون أميرٌ المومنين ... على أن ألفت من 
کتاب ابر والقابلة کتابً ختصراً حاصراً الطيف الحساب وجليله لما يلزم 
الناس من الحاجة اليه في مواريلهم. ووصاياهم » وقي مقاسمتهم واحکامهم 
ونجارنهم » وني جمیع ما یتعاملون به بينهم من مساحة الارضین وكري "ا 
الانبار والهندسة وغیر ذلك من وجوهه وفنونه ... واني لما نظرت في ما 
يحتاج ليه الناس” من اسلسیاب »> وجدت جميع ذلك عددا ووجدت جميع 
الأعداد إنما ترکتبت من الواحد ؛ والواحد داخل في جميع الاعداد . ووجدت 
جميع ما پلفظ به من الاعداد » ما (ممًا؟) جاوز الواحد الى العشرة » 
يمخرج خرج الواحد . ثم تثنى العشرة وتشدّث كما فعل بالواحد - فتكون 
منها العشرون والثلائون الى تمام الماثة . ثم تنتى الا وتنلّث» كما فعل 
بالواحد وبالعشرة الى الالف ء ثم كذلك ترد"د الالف الى غاية المدرك من 
العلد . 

ووجدت الاعداد الي يحتاج اليها في حساب ابلبر والمقابلة على ثلاثة 
ضروب وهي جذور وأموال وعدد مفرد لا ينسب الى جلر ولا مال . 
فالذر منها کل شيء مضروب في نفسه من الواحد وما فوقه من الاعداد 
وما دونه من الكسور ؛ والمال كل ما اجتمع من ابلنر المضروب في نفسه ؛ 
والعدد الفرد کل ملفوظ به من العدد بلا نسبة الى جذر ولا الى مال . فمن 
هذه الضروب الثلاثة ما يعدل بعضها بعضاً » وهو كقولك : أموال” تعدل 
جلورا » وأموال تعدل علدا » وجذور تعدل علدا . 

فأما الأموال الي تعدل ابلذور فمثل قولك : مال يعدل خمسة أجذاره . 


(۱) راجع كتاب امير والمقايلة ( 1۹۴۷ ) ص ١7‏ وما پمدها . 
(۲) كري البر : توسيع مجراء برقم الرواسب من قاعه . 


۳۰۲ 


فجذار الال خمسة”» والال خمسة وعشرون ... وأما الأموال الي 
تعد ل” المدد" فمثل قولك : مال يعدل تسعة » فهو الال وجنره ثلاة ... 
وما الحذور الي تعدل عدداً فکقولك : جذر یعدل ثلاثة من العدد ؛ 
فالحذر ثلاثة » والال يكون منه تسعة 0 

... وأما الأموال والعدد الى تعدل الحذور فنحو قولك : مال واحد ۳ 
وعشرون من العدد يعدل عشرة أجذاره » ومعناه : أي مال اذا زدت عليه 
واحداً وعشرين درهماً كان ما اجتمع ۰ مثل عشرة أجذار لذلك المال . 
وباب ذلك (أي طريقة حلّه ) أن تنصّف الاجذار فتكون خمسة » فاضريها 
في مثلها فتكون خمسة وعشرين . فاص منها الواحد والعشرين الي ذكر 
أنها مع امال فيبقى أربعة . فخذ جذرها » وهو اثنان فانقصه من نصف 
الاجذار وهي خمسة ‏ فیبقی ثلائة » وهو جذر الال الذي تريده. 
والمال تسعة ... وأعلم أنك اذا نصفت الأجذار في هذا الباب وضربتها 
في مثلها فكان مبلغ ذلك أقل من الدراهم الثي مع الال » فالسألة مستحيلة . 


وقد وملّق الدكتور علي مصطفى مشرفة ومحمد مرمي أحمد ( الحاشية 
الاولى »> ص 7١‏ ) بقوشما :« تنبّه اللحوارزمي للحالة الي يستحيل فيها ايجاد 
قيمة حقيقية المجهول » فقال : ان المسألة تكون في هذه االة ١‏ مستحيلة 4 . 
وقد بقي هذا اسمها بين علماء الرياضيات الى أواخر القرن الثامن عشر > 
حينما بدأ البحث في الكمّيات التخيئلية على أيدي كاسبار فسل وجان روبير 
أرجان 4 . 


راجع أيضاً تعلیق قبري طوقان ( تراث العرب العلمي ۱۲۵ )۰ 





۱0( كنا بالأسل ل و الصو اب 0 وواحا 5 
)۲( كان الجنوع ۾ کان اللي اجحع ۰ 


۳۳ 


اتوسع والطالعة 

کتاب ابلبر والقابلة ( قام بتقدعه والتعلیق عليه علي مصطفی مشرفة 
ومحمد مرسي أحمد) » مصر ۸۱۹۳۷ ۶ ۰8۱۹۳۹ 

-كتاب صورة الارض لبطلیموس القلوذي ( اعتی بنسخه وتصحیحه 
هانس فون مزيك ) » فیا ۹ م. 

- الرسائل المتفرقة في الحيثة للمتقد مين » حیدراباد دائرة العارف 
العثمانية ) . 


کنر 


هو آبو يوسل يعقوب بن" اسحق” بن الصباح بن مران ... بن الاشعث 
ابن قيس ... بن الحارث الاصغر بن معاوية بن الحارث الأكبر ... بن كندة ... 
ابن یعرب بن قحطان . فنحن نرى من هذا النسب أن الكندي عربي » وأن 
اثنين في عود نسبه » الخارث الأكبر واللارث الاصغر »> كانا من ملوك 
الغساسنة في جلى » وأن الأشعث ث بن قيس كان من أنصار الامام علي البارزين » 
وأن أباه اسحق بن الصیاح قد ولي الصلاة” والأحداث للعباسيين في الكوفة 
مرتين : مرة سنة ۱۵٩‏ ه YY)‏ م( 5 أيام المهدي استمرت نحو سبع 
سنوات ؛ ومرة في أيام الرشيد لا نعرف زمنها المعيّن . وییدو ان اسحق بن 
الصباح قد توفي في أثناء ولاینه الثانية في الكوفة » في آواحر خلافة الرشید 
قبیل سنة ۸۱٩۳‏ (0۸۰۹). 

أما الكندي نفسه فقد ولد في البصرة » بين ولايي أبيه ي الكوفة » 
نحو سنة ۱۸۵ ه (۸۰۱) أو قبيل ذلك . ويتيم الكندي من بيه باكرا . 

وكانت نشأة” الكندي الأولى في البصرة » " ثم انتقل الى بغداد حيث تأدب 
بعلوم زمانه . وم عرف له في بغداد شُهرة"ولا حال * قبل أيام المون + ثم 
اتصلت شهرته وحظوته ي بلاط العباسيين عند المعتصم > اذ كان مودب 
ابنهر أحمد . > اشتدات العداوة بين الکندي وبين محمد وأحملة ايتي 
شاكر المنجم وأبي معشر الفلكي ود بن علي » في أيأم المتوكل وما 
بمدها" . ويبدو أن الكندي لم ينل حظا وافرآ من الدنيا ولا صفت ساته 

من الشوائب » فكره” الناس” واعتزل الياة العامة . 

وتوفي الكندي في بغداد» سنة ۲۵۲ ه (855 م) أو بعدها بقلیل . 


۳.۰ تاريخ الفکر العربي ط ۲ (۲۰) 


کتبسه 

اورد ابن النديم آسماء كتب الكندي في ثماني صَمُحات ملزوزة رص 
۳۹۵-۸) . واستفرب سارطرن أن تکون هذه الكتب وان وسبعين 
كتاباً ۱ : وده ) . وعددتها آنا في طبقات الاطباء (۱ ۲۱٤-۲۰۹:‏ ) 
مائتین وثمانين . على آننا يجب ألا" ننسی أن معظم الکتب النسوية الى الفلاسفة 
هي رسائل قصار” ومقالات وفصول من كتب . وأ كر هذه الکتب قد 
ضاع . ولقد آخرج محمد عبد افادي آبو ريدة ما وصل الینا من رسائل 
الكندي في جزئن . من هذه الکتب كلها : 

ك الفلسفة الاولى فیما دون الطبیعیات والتوحيد ‏ ر ني أنه لا تنال الفلسفة 
الا بعلم الرياضيات ‏ ر في الابانة أنه لا عکن أن یکون جرم العالم بلا اية س 
ر في المدخل المنطقي باستيقاء القول فيه ر في استعمال الساب المندي 
(أربع مقالات  )‏ ر في أن العم وكل ما فيه كْرِي الشکل - ر في أن سطح 
ماء البحر كريّ ‏ الرسالة الكبرى في التأليف ( الموسيقي  )‏ ر في تسطیح 
الكرة ‏ ر في عمل اللات الست ( للرصد ) واستعمالها ‏ ر في أن روية 
املال لا تضبط بالحقيقة » وانما القول فيها بالتقريب - ر في كيفية مل 
دائرة مساوية لسطح اسطوائة مفروضة - ر في اختلاف مناظر المرآة- 
ر في استخراج خط نصف النهار وسمّت القبلة بالهندسة ‏ ر في مائية 
الفلك واللون اللازم اللازوردي المحسوس في جهة السماء -- ر في كيفية 
الدماغ ‏ ر في عضة الكلب الكلب - ر في صنعة أطعمة من غير عناصرها م 
ر في الاحتراس من خدع السفسطائيين ‏ ر في نقض مسائل الملحدين - 
ر في تثبيت الرسل عليهم السلام -- الرسالة الكبرى في السياسة - ر في كوكب 
الذوابة - رسالة في الكوكب الذي ظهر ورصد أيامً حى اضمحل - 
ر في استخراج بعد مركز القمر من الارض - ر في عمل القدّملقم الاح - 
ر في التبیه على خدع الکیماویین - ر في علم حدوث الرياح في باطن 
الأرض المحدثة كترة” الزلازل واللسوف (الانبيارات ) . 


۳۰۹ 


مقامه وآراژه 

قال صاعد : (ص ۱۵۲-۵۱ ) الکندي فیلسوف العرب ۰ و 
يكن في الاملام من اشتهر عند الاس بعلوم الفلسفة حى سموه فبلسوفا 
غير يعقوب الكندي . وله في آکار العلوم الین مشهورة” من الصنفات 
الطوال والرسائل القصار» . فالکندي فیلسوف عرني اسب وأول من 
استحق لقب فیلسوف من السلمین . ولاشلك. في أن الكندي كان واسع 
العرفة بما كان عند اليونان من العلوم والفلسفة » بارعا فیها كلها . وتنوع 
كتبه وکرنها تدلاآن على رسوخ قدمه في فنون العرفة الي عابلها . 

ومن خصائص الكندي البارزة دقته في تحديد الالفاظ الفلسفية وفي 
وجوه استعمافا ؛ ثم هو يبي البحث في الفلسفة على أسس من الرياضيات » 
غير أنه یکتم في اللحطأ الذي وقع فيه جميع فلاسفة الاسلام كثيرا أو قليلاة » 
وذلك أنه اجه اتتجاماً أرسطوطاليسيا ولكن تسرب الى آرائه وأغراضه 
كثير من المعاني الافلاطونية والاسکندرانية من طريق اللرجمات للكتب 
الاسکندرانية المنسوبة الى أرسطو. وأما في الدين فيبدو أن الكندي كان 
سني الاعتقاد ولكن لا يقاوم آراء المعازلة. 

وكان الكندي كثير الاهتمام پالعلوم الرياضية والطبيعية » وله بلا ریب 
تارب" ني علم لطینات » غير أنه لا بزال يفسر كثيراً من آوجه النشاط 
في الطبيعة تفسيراً المياً و یکثر من المقدمات قبل أن بيدأ معابلية الموضوع 
المقصود من المعالحة ۰ وذلك مسلّك الفلاسفة القدماء ومسلك التکلّمین 

من المعتزلة الذين عاصرهم الكندي کالنظام واستاحظ . ثم ان الانسان كلما 
1 علمه بكو ضوع أكر من تقديم المقدمات في معالحته . ومن الكندي 
وصل الينا أقدم كتاب في الموسيقى . وکان الكندي لا يومن بثمرة الكيميا 
( صناعة الذهب والفضة ) » ولكنه كان يعتقد بالتنجم فكان منجماً للرشيد ' 
وللمأمون (مقدمة ابن خلدون ٦١١‏ ) . 

والكندي عظیم الانصاف في موقفه من رجال الفكر ۰ فهو يقول ررسائل 


۳۰۷ 


الكندي ٩۷ : ١‏ وما بعدها ) « غرض الفیلسرف في علمه اصابة الق » 
وني عله العمل" الق ... ومن أوجب الق آلا نذم" من كان أحد أسباب 
منافعنا ... وان قصروا عن بعض الق . .. وينبغي لنا ألا نستحيبي من استحسان 
الق واقتناء الحق من أين أتى - وان آتی من الأجناس القاصية عنا والامم 
لمباينة لنا » فانه لا شيء أولى بطالب الق من الق . ولیس ينبغي بخس 
الق » ولا تصغيره بقائله ولا بالآتي به ». 


موجز فلسفته 


الغالب على الكندي أنه على رأي آرسطو ني الزمان والکان والصورة 
والادة وال ركة والطبيعة والسيبية والعقل والنفس»ء غير أن میله الشخصي 
الى رأي الدين وتاثره با كان قد تسرب الى الفلسفة المنسوبة الى أرسطو 
من الآراء الافلاطونية والاسكندرانية قد جعلاه يُجانبٌ أرسطو في بعض 
تفاصيل هذه المدارك . انه يحيز مثلا" أن يكون العالم متناهیاً في الواقع وان 
كنا نحن نستطيع أن نتخینله غير متناه . ثم يجز ايضاً أن يكون الرمان متناهياً 
من أوله . 


(١)يرى‏ الكندي أن الرياضيات لا تكون بالاقتناع بل بالبراهين » 
فاذا اخذناها بالاقتناع كانت ظناً من الظنون . والاعداد عند الكندي متناهية 
في نفسها ء أي أن کل" عدد مهما كان كبيرا فانه متناه . غير أن سلسلة الاعداد 
يمكن أن تكون في شیالنا غير متناهية لآن بامكاننا أن نزيد عدداً بالجمع 
أو بالتضعيف بلا باية . ولكن المعدودات متناهية لآنها اجسام » ولأنها 
أشياء مادية مخلوقة » وقد قال الله تعالى : «وکل شيء أحصيناه کتاباً ۽ ٠‏ , 
بالكتابة والتدوين . 

(۱) الترآن الکرم ۷۸ : ۲٩‏ » سورة اليا . راجع آیضاً : «واحصی کل ثيء عددا » 


( ۷۲ ۶ ۲۸ » سورة المن ) ٤‏ « وکل شيء أحصيناء في إمام ( کتاب ) مین ( واضح 6 
ظاهر ) ( ۳۹ : ۱۲ + سور؟ة پس ) . 


۳۰۸ 


(؟ ) ویتکم الكندي على تناهي العالم والحركة والزمان في السیاق التالي : 

آ کل جرم (جمم ) لا بد له من شکل ؛ ولا عکن أن یکون نمت 
شكل بلا حدود . فكل جسم » اذن" » متناه من حيث المكان . ثم ان ابلسم 
جزء من الطبيعة » والطبيعة هي الوجود المتحرك ( الخاضع الحركة ) والمتعلقة 
بالسيبية راذ لا يمكن أن پوجد جسم بلا سیب ) ؛ وما كان له سبب فلا 
يمكن أن يكون أزليا . بذلك يتضح لنا أن كل جسم متناه في المكان ومتناه 

في الزمان من أوله . 

ب - وننتقل الآن الى جسم العام . ان العام كله يجب أن يكون له شكل 
أيضا . والشكل الوحيد ادگ العام هو الشكل الكثري . ودليل الكندي 
على ذلك ما یل : 

لو فرضنا أن العالم على غير شكل الكرة ( متعداد الاضلاع ) ثم یناه 
وهو يدور على نفسه لوجب أن نتخیئل زاويته القصوى عن مركزه ترسم 
دائرة وهمية كبرى » بينما تظل زواياه الاخرى متفاوتة البعد في قلب تلك 
الدائرة الوهمية . ومعنى هذا أن هنالك وجوداً وراء بعض أضلاع العام . 
وبا أن العالم وحدة » وبما أن هذه الوحدة تدور على نفسها ‏ وكل جسم 
يدور على نفسه يرسم حوله كرة ‏ فان شكل العام كري . 

فالعالم اذن متناه من حيث المكان ومحدود (على شكل الكرة ) . 

ج - وبا أن لكل موجود عل" سابقة عليه ضرورة" ۽ فلا بد من أن يكون 
هذا العالم علة أيضا ؛ فیضتح من ذلك أن العام متناه من حيث الزمان وأنه 
عدث . 

د - والحركة یب تالية لوجود ابلسم » اذ لا عکن أن يكون 
نمت حركة اذا لم يكن نمت جمم يتحرك . فالحركة أيضاً -حادثة ومتناهية 

من أوها أيضاً . 

«- والزمان عند الكندي شيء » وهو قياس للحركة وحادث دوم , 

فالعالم والحركة والزمان عند الكندي اذن متناهية وحادثة . 


۳۹ 


(۳) وتي مفردات العلم الطبيعي یقول الکندي إن سطتح الاء ( البحر ) 
كنْري ؛ ثم يتكلم على المد والحزر ویری أنهما ضروریان في البسار وأنهما 
من آثر حرارة الشمس في الدرجة الاولى » قال : اذا كانت الشمس في 
الحهة الشمالية سال المواء الى الحهة ابنوبية » فيسيل ماء البحر يحركة افواء 
الى جهة البحر ابخنوبية » . وهو يرى للقمر أيضاً صلة بحدوث المد وابلزر 
(من جهة حرارة القمر أيضاً ). غير أنه يرى تکافو بين حركة القمر 
وحركة المد (رسائل الكندي ۲ : ٠١١-۱۲۸‏ ) . والماء أيضاً لا لون له » 
واغا یتلون الاء بلون ما جاوره . أما اللون اللازوردي الذي يظهر للسماء 
فله عند الكندي تحليل طويل غامض . وكذلك يشير الكندي الى ذوبان 
المعدن اذا اخترق المحواء بشدة ( سرعة ) مسافة طويلة » ويذكر انه جرب 
ذلك ! وهو یظن أن النور لا يحتاج الى وقت في قطع المسافات » فانسه 
يقول ؛ «فاننا اذا فتحنا أعيننا الى كوكب في الفلك الأقصى مع بعد المسافة » 
حسسناه ۰۱۱۱ مع الفتح بلا زمان » (رسائل الكندي ۲ : ۸۳). 

(4 ) والمعرفة تکون من طريق العقل ومن طريق الواس » ثم من 
طريق المخيلة الي هي رتبة”وسط” بين العقل والحس . والبوة ضرورية 
للبشر في المداية وفي المعرفة . 


التوسع والطالعة 

- رسائل الكندي الفلسفية ( محمّد عبد افادي أبي ريدة ) » القاهرة 
( دار الفكر العرني ) ۱۳۷۲-۱۳۷٩‏ «( ۱۹۵۳-۱۹۵۰ م) . 

رسالة في العقل ( راجع تلخیص کتاب النفس لابن رشد ) . 

-كتاب الكندي الى العتصم بالله في الفلسفة الاولى ( أحمد فواد 
الاهواني ) » القاهرة ( دار احياء الکتب العربية ) ۱۹4۸ م . 


(۱) آحسنا به . 


۳۰ 


-رسالة في خبر تأليف الالحان (روبرت من ومحمود الحنفى ) 
ليبزيغ ۱٩۳۱‏ م . ۱ 
-مولفات الكندي الموسيقية (زكريا يوسف ) ۰ بغداد (مطبعة 

شفيق ) ۱۹۵۲ م . 
كيمياء العطر والتصعیدات » لایبز يغ ۸ هم . 
رسالة في عمل السیوف ( فيصل بدوي  )‏ بغداد روزارة الارشاد) 


۲ م. 

- رسالة في عمل الاعات ( زكريا يوسف ) » بغداد ( مطبعة شفیق ) 
۱۹۹۲ م. 

- الرسائل المتفرقة في الهيثة للمتقد مين ...۰ حيدراباد ( داثرة العارف 
العثمانية ) ۱۹6۸ م . 


- بعقوب بن اسحاق الكندي : حياته وآثاره » تأليف کورکیس عوّاد 
القاهرة ( مديرية الفنون والثقافة الشعبية ) ۱۹۰۲ م . 

- التصانيف النسوبة الى فیلسوف العرب ( الكندي ) » تألیف رتشرد 
مكارثي » بغداد ۱۹۲۲ . 

- صفحات من حباة الكندي وفلسفته » تأليف عر فروخ » یروت 
ردار العلم ) 1951 م . 

- الكندي فیلسوف العرب » تأليف آحمد فؤاد الأهواني » القاهرة 
( الموؤسسة الصرية للتأليف والترجمة) بلا تاريخ . 

- الكندي وفلسفته » تأليف محمد عبد المادي ألي ريدة ء القاهرة ( دار 
الفكر العربي ) ۱۹۵۰ م . 


۱۳۲۱ 


ولد أبو عبد الله مد" بن جابر بن سنان المسراني ار العروف بالبتاني 
في بتان » وهي ناحية من حران » نحو سنة ۲:۰ ه ( ۸٥٤‏ م) »› وکانت 
اقامته في الأكثر ني الرقئّة حيث قام بارصاده الفلكية . و لسنا نعلم من تفاصیل 
حباته الا أنه زار بغداد مراراً » وأنه كان منصلا بأبي الحسن علي بن الفرات 
الذي تولى الوزارة ثلاث مرات للمقتدر بين سنة ۲۹٩‏ ه (۵۹۰۹) وبين 
سنة ۸۳۱۲ (974م). 

وني سنة ۸۳۱۷ (114 م) ورد البتاني الى بغداد مع وفد من بي 
الزات من أهل الرقة في ظلامات كانت هم . وني طريق عودته من بغداد 
توفي عند قصر الضر أو قصر ابعص" قرب سامرا 

كتبه 

لبتاني من الكتب ك مطالع البروج في ما بين أرباع الفلك (عمله لابن 
الفرات ) ار في محقيق أقدار الاتصالات شرح القالات الاربع 
لبطليموس - زيج كبير . 


مقامه وجهوده 


البتتاني أحد المشهورين برصد الكواكب التقدمین في علم افندسة وعلم 
الميئة وحساب النجوم ؛ وله زيج جليل ضمته أرصاد الت ين ۱) واصلاح 


. الثيران : الشمس والقمر . ويبدو أن كلمة و و الکواکب » ساقطة بعد كلمة الثر ین‎ )١( 
۳ 


حرکانبا الثبتة في کتاب بطلَیُموس العروف بکتاب الجسطي » وذکر 
فيه حرکات اللحمسة المتحيتّرة على حسب ما آمکنه من اصلاحها وسائر ما 
یحتاج اليه من حساب الفلك . ویدو أن هذا یج قد تفستن أرصاد بت 
من ۲۹۵ ه (۸۸۷۸) الى سنة ۸۳۰۹ (918م) . وقد أثبت في هذا 
الزیج الکو اكب الثابتة ۷۷ لسنة ۲۹۹ ۸ (0۹۱۱). ولا بعلم أحد في 
الاسلام بلغ مبلغه في تصحیح ار صاد الكو اكب وامتحان حرکانما ( الفهر ست 
۳۹۰-۸۹ ؛ القفطي ۲۸۱-۲۸۰ )۰ 


منهاجه في العمل 

جعل البتاني لزيجه مقدامة ذكر فيها شرف علم النجوم ثم بسط منهاجه 
في عمل ذلك الزيج . وقد أورد الاستاذ قدري طوقان شيئاً من هذه المقدمة 
(تراث العرب العلمي ۲۱۵ 515 ) ؛ وی ما يلي بعضها . 

لما أطلت النظر في هذا العلم - ووقفلت ممم اختلاف الکتب الوضوعة 
لحركات النجوم وما هيأ على بعض واضعيها من الخلل » في ما أوصلوه 
فيها من الاعمال وما ابتنوه علیها وما اجتمع أيضاً في حرکاتٍ النجوم على 
طول الزمان » لما قيست ارصاد ها ال الارصاد القدرعة وما وجد في ميل 
لك روج على فلك معدال انار من قرب وما تاره من أصناف 
الساب وأقدار أزمان السنين وأوقات الفصول واتصالات النیرین الي 
4 یستدل" علیها بأزمان الکسوفات وأوقانا - أجريت ي تصحیح ذلك 
واحکامهر على مذهب بطلیموس ي الکتاب العرف بالجسطي > بعد 
إنعام النظر وطول الفكر والروية » مقتفياً أثره متتبعاً ما رسمه › اذ كان 
قد تقصی ذلك من وجوه ودل" على العلل والأسباب العار ضة فيه کالیر مان 
المندسي العددي الذي لا تدقع صحته ولا بشك" في -حقيقته .. 


(۱) يذكر سارطون ( ١‏ : ۱۰۳ ) ان زيج البتاني يتضمن النجوم اثوابت لسنة ۲۱۷ ه 
( ۸۸۰ - ۸۸۱ م ) لا لعام ٩۱۱‏ - ۰۹۱۲ 


۳۱۳ 


«ووضعت تي ذلك كتاباً اوضحت فيه ما استعجم وفتحت ما استغلق 
ویینت ما أشكلٌ من أصول هذا العلم أو شل" من فروعه وسهنلت به 
سبيل المداية ..... ي صناعة النجوم . وصححت فيه حركات الكواكب 
ومواضعها من مشطقة فلك البروج على ما وجدتها بالرصّد وحساب 
الكسوفين وسائر ما بحتاج اليه من الاعمال . ثم آضفشت؛ إلى ذلك غيرّه مما 
بحتاج اليه »> وجعلت إخراج حركات الكواكب فيه من اللحداول لوقت 
انتصاف النهار من اليوم الذي بحسب فيه بمديئة الرقة » وبها كان الرضد 
والامتحان ... 6 


للتوسع. والمطالعة 
الزيج الصابي » رومية 1909-1869 م. 


۳۹ 


آبوکرارازي 


ولد أبو بكر محمد بن زکریا الرازي في مدينة الري » جتنوب طهران » 
نحو سنة ۲۵۰ ۸ ( 854 م ) . وني نحو الثلائین من مره بدأ دراسة الطب . 
ویقول الرازي إنه قرأ الحكمة على البلخي (طبقات ۱ :۳۱۱) »> وکان 
البلخي هذا « من أهل باخ بطوف ابلاد ويجول” الارض ۰ حستن" العرفتر 
بالفلسفة والعلوم القدرعة الفهرست 4١6‏ ). 

واتفق أن جاء الى الري طبیب فاضل وحکیم بارع من آهل طبرستان 
هو آبو الحسن علي بن ربن الطبري فقرأ لرازي عليه واستفاد منه علماً كثيراً . 
ويبدو أن ابن رین هذا قد وصل الى الري في سنة ۸۲۸۹ ۰)0٩۹۰۲(‏ 
بعد ثورة محمد بن هرون بطبرستان واستيلاء السامانیین عليها . ثم ان الرازي 
برع في الطب واشتهر فأصبح رئيساً لمارستان الري ( مستشفاها العام ) زماناً . 

ثم انتقل الرازي الى بغداد » وهو طبيب معروف مشهور في الأغلب ؛ 
وني بغداد أصبح ساعور ١‏ المستشفى العتضدي . وني بغداد ايضآ اتصل 
الرازي بأبي السن علي بن عيسى الاح الذي ور الخليفة القتدر سنة 
۰ (۶۹۱۳) وسئة ۸۳۱6 (0۹۲۷). ولكنه لم یط صلاتو 
حكتام الشرق السامانيين ۷۳ على الأخص" . 

وعمي الرازي في آحر عمره بماء زرقاء" أو سوداء" ثم توفي في 
بغداذ » سنة" ۳۲۰ أو ۸۳۲۱ (974م) في الاغلب . 


(۱) رئيس الستشفی . في القاموس (۲ : 4۸) الساعور : مقدم التصاری في معرفة الطب . 
)۳( آلف الرازي كتابه « التصوري » للأمسير متصور بن إسحق بن آحد بن أسد الساما 
حاکم الري ( ۲۹۰ = ۲۹۱ «) . 


۳۰ 


كتبه 

لأي بكر الرازي » کساثئر آطیاء العرب ومفكريهم » كتب كثيرة 
ما في انلق وما ورام اليعة والآيات وعلم نفس > ثم في الطبيعيات 
وابلخرافية والبصريات والكيمياء والطب والتشريح وطب العيون والمندسة 
والوسیقی والسياسة . ولا ريب في أن قيمته الاساسية انما هي في كتبه الطيية . 
من هده : 

الاوي » وهو أجل كتبه وأعظمها في صناعة الطب » جمع فيه 
جميع ما وجده للاقدمين والمتأخرين في الامراض ومداوانا . 

- المنصوري » وهو كتاب عختصر موجز في عشر مقالات في علم الطب 
والتشريح والتشخيص وني الادوية والاغذية وقي حفظ الصحة وتدبير المسافرين 
وفي الخبر ( للعظام المكسورة ) ومداواة الخروح والقروح » وني السموم » 
وق اطمیات . 

کتاب في أن الحمئية الفرطة والبادرة الى الادوية والتقلیل من الاغذية 
لا يحفظ الصحة بل جلب الأمراض . 

ني أن جتهتال الاطباء یشددون على الرضی في منعهم من شهتواتهم » 
وان لم يكن بالانسان کثر مرض › جهلا" وجزاقاً . 

-مقالة في اللُدري والخصية . 

کتاب إلى من لا يحضسره الطبيب ( وفيه ذكر العلل ووصفها ومعابلتها 
بالآدوية الوجودة عادة ني متناول اليد ) » ويعرف آیضاً بكتاب طب الفقراء . 

كتاب الادوية الوجو دة في كل مکان » يذكر فيه أدوية لا حتاج 
الطبيب الحاذق معها الى غيرها اذا خم اليها ما يوجد في المطابخ والبيوت . 

کتاب الفالج . 

كتاب في اللقوة ( اعوجاج الفم الى جانب العتق ) . 

كتب في هيئة العين » هيئة الکید » هيئة الأنْفَيِيئّن » هيثة القلب» هيثة 
الصماخ » هيثة المفاصل . 


۳۹ 


-مقالة في العلة «السبب ) الي من أجلها برض الزکام لابي زيد 
البلخي في الربيع عند شمه الورد . 

- مقالة في الزكام والزلة وامتلاء الرأس ومنع النزلة الى الصدر » والريح 
الي تسد المنخرين ومنع التنفس بهما . 

- مقالة في أبدال الادوية المستعملة في الطب والعلاج » وقوانينها وجهة 
استعماطما . 

ولا بكر الرازي عدد من الکتب تناول فيها ميل العامة عن الاطياء 
الذاق ورواج حال ابلهال من الاطباء عند العامة وصعوبة شفاء الادواء 
السهلة أحياناً. من هذه : 

مقالة في الاسباب المُميلة لقلوب أكثر الناس عن أفاضل الاطباء 
الى آحسامم . 

کتاب في أن العلل اليسيرة بعضها أعسر تعرفاً وعلاجاً . 

كتاب العلة السبب ) الي لما تذم العوام” الاطباء" الحلاق . 

رسالة في العلل المشكلة وعذر الطبيب . 

- رسالة في العلل القاتلة لعظمها والقاتلة لظهورها بغتة مما لا يقدر الطبيب 
على صلاحها » وعذره في ذلك . 

كتاب في أن الطبيب الحاذق” ليس هو من قدار على إبراء جميع _ 
العلل » فان ذلك ليس في الوسع ولا في صناعة أبقراط ؛ وأن الطبيب قد 
يستحق أن یشکر وعدح » وأن تعفتم صناعة” الطب وتشرف.ء وان" 
هو (أي الطبيب ) لم يقدر على ذلك ( على شفاء جميع الامراض ) » 
بعد أن يكون مقدماً لأهل بلده وعصره . 

- رسالة في أن الصانع المتعرف (!) في صناعته معدوم في جل الصناعات ۽ 
لا في الطب خاصة » والعلة من أجلها صار ينجح جهال الاطباء والعوام 
والنساء في الدن ني علاج بعض الامراض أكثر من العلماء » وعذر الطبيب 
في ذلك . 


۳۱۷ 


رسالة في محنة رامتحان ) الطبيب » وکیف يتبغي أن یکون في حاله 
ونفسه وسيرته وأدبه . 

رسالة في أن العلل المستكملة (!) الي لا يقدر الاعلاء أن يعبروا 
عنها وحتاج الطبيب الى زوم العليل والى استعمال بعض التجربة لاستخراجها 
والوقوف عليها » وير الطبيب . 

ولأني بكر الرازي أيضا كتب في غير الطب كثيرة متفاوئة في القيمة » منها : 

كتاب هيثة العالم » وغرضه أن يبين أن الارض كرية وأنبا في وسط 
الفلك » وأنه (أي الفلك ) ذو قطبين يدور عليهما ؛ وأن الشمس أعظم 
من الارض » والقمر أصغر منها ( من الأرض ) . 

كتاب في كيفية الإبصار يبين فيه أن الابصار ليس يكون بشعاع بخرج 
من العين ؛ وینقض فيه أشكالا” من كتاب اقلیدس في المناظر . 

كتاب في أن صناعة الكيمياء قرب الى الوجود منها الى الامتناع » 
سماه كتاب الإثيات . 

-كتاب في محئنة الذهب والفضة والیزان الطبيعي (لاستخراج الثقل 
النوعي ) . 

كتاب في أنه لا یتصور لن لا د ربة له بالبرهان أن الارض كرية 
وأن التاس حوفا . 1 ١‏ 

مقالة في العلة الي غا حرق الثلج ويقرح . 

مقامه وأقواله 

أبو بكر الرازي طبيب في الدرجة الاولى ؛ انه طبيب الاسلام غير 
مدافع » وهو أعظم طبيب في الاسلام وني العصور الوسطى في الشرق والغرب 
معا . ثم انه أول طبيب طب الكيمياء في التطبيب ( في وصف العلاج ) : 
( ليس من الضروري أن يعالج الطبيب المريض بادة واحدة تشفيه » بل قد 
يكون من الممكن أن يصف الطبيب للمريض مادتين اذا تفاعلتا في جسم 


۳۸ 


الریض نشج منهما ماد" ثالثة فیکون شفاء الریض حبنثذ آضمن" وأسرع) . 
ولقد اهم الرازي بعاملین في تطبيبه » أولمما أنه لكأ الى العامل التفسي في 
المعابة : بتشجيع المريض وتأميله بالشفاء » وثائيهما الملاحظة السريرية 
(دراسة سير المرض وتطوره ) . 

أما العامل النفساني فلم يكن عند الرازي جانباً روحانياً فحسب » بل 
كان فيه نظرة" فلسفية تساعد الطبيب على حسن التشخيص وعلى التمبيز 
يبن الحانب القيقي وابلانب الوهمي ( او الكاذب ) من ادا الي بعلم 
المريض للطبيب . من أجل ذلك يرى الرازي أن العلاج بالدواء ليس محموداً 
في کل حالة » فان هنالك حالات يجب أن یعالج فيها المريض” بالأغذية » 
أو بالأدوية البسيطة اليسيرة » أو بالوعظ والایهام . 

وتبسط الرازي في الطب وبرع في التشريح وي الامراض الداخلية 
وأمراض النساء والتوليد وني التكحيل ( معابلة أمراض العيون ) . ودرس 
ابفند ري والتصية والطاعون ؛ وله أول تقرير ( وصف ) سريري للجدّري » 
بل هو أول من أشار الى هذا المرض . 

والرازي عالم كيماوي في الدرجة الثانية . ونحن تقوم بالكيمياء عنده 
أمرين : الصنعة ( محاومة تحویل المعادن اناسيسة کالر صاص والشحاس الى معادن 
شريفة كالفضة والذهب ) ثم علم الكيمياء على ما نعرف في العصر 
الحديثٌ . پذکر الرازي في كتابه سر الاسرار » طريقة الاختبار في الكيمياء 
وکیف يحب أن يعد الكيماوي أدواته ومواده كلها قبل أن يبدأ بالعمل . 
وقد وصف الرازي لنا عشرين أداة ما بين زجاجية ومعدنية . وقد قسم 
الرازي الواد" أربعة أقسام : معد نية (غير عضویة) 6 نباتية م حيوانية 
(عضوية ) ثم مشتقة «مرکبة ) . وقد قسم الوا" المعدنية ( غير العضوية ) 

ستة أقسام . ور الرازي عدداً من الحوامض منها زيت الراج أو ازاج 

الأخضر ( حامض الكبريتيك ) » كما حضر الغول ر الکحول ) باستقطاره 
من مواد نشوية وسكرية متخمرة . 


۳۹ 


وبرع الرازي في الطبيعيات » فله الميزان الطبيعي الذي بقیس به التقل 
النوعي . ولقد تقدم الرازي على ابن سينا وابن اليم (سبقهما) في نقض 
القول بأن البصر يكون بخروج شعاع من العين الى الشيء البصر ( وقال بأنه 
يكون بصدور شعاع من الشيء المبصّر الى العين ) . 

وعالج الرازي عدداً من موضوعات الفلسفة الالحية » ولكنه لم يبلغ 
فيها مبلغاً ؛ وقد رد" عليه كثيرون في ذلك ۰ منهم الفارايي ( القفطي ۲۸۰ ) . 
وكان الرازي لفق في الالميات بين آراء فيثاغوراس وأفلاطون وأرسطو 
وأفلوطين وبين آراء الدهرية والبراهمة والثنوية. فبينما هو يقول بأن في 
الوجود خمسةة أشياء قديمة : الباري والنفس” والميولي والکان والزمان » 
تراه يقول بأن العلم منحندث وآنه سيفى . والرازي يرى رأي البراهمة 
في أن النبوّة اذا كانت جائزة في -حق شخص فانبا تكون جائزة في حق کل 
شخص آخخر . 


جملة من أقراله 

ولألي بكر الرازي أقوال في الطب هي في القيقة نصائح للطبيب في 
الأكثر ولمریض في الاقل » وهي في الوقت نفسه قواعد عامة" أو أقوال 
صائبة (طقات الاطباء ١‏ : 4ا" ‏ ه١!"):‏ 

الحقيقة في الطب غاية لا تُدرك ‏ والعلاج يما ننصّه الكتب دون إعمال 
الماهر برأيه حطر ... الاستكثار من قراءة كتب الحكماء والاشراف على 
أسرارهم نافع لكل حکیم عظيم الخطر .. 

... العمر يقصر عن الوقوف على فعل كل نبات في الأرض » فعليك 
بالاشهر مما أجمم” عليه » ودع الشاذ" واقتصرٌ على ما جنربت ... من لم 
بسن" بالأمور الطبيعية والعلوم الفاسفية” والقوانين المنطقية ولم ید ل" عن 
اللذات الدنيائية فاتهمه في علمه » ولا سیما في صناعة الطب ... مى اجتمع 
جالينوس ( المقدرة الطبية ) وأرسطوطاليس (القدرة العقلية ) على معی 


۳۲۰ 


فذلك هو الصواب » ومی اختلفا صعب على العقول ادراك صوابه -جد] ... 
الامراض الارة أقتل من الأمراض الباردة لسرعة حركة النار ... الناقهون 
من الرضی اذا اشتهوًا من الطعام ما یضرهم ‏ فیجب اطبیب أن يحتال 
في تدییر ذلك الطعام وصرفه الى كيفية موافقة ولا عنمهم مما یشتهون بتة . 
... ينبغي للطبيب أن یوهم الریض" أبدآ الصحة ویرجیه با 
وان كان غير وائق بذلك » فمزاج ابلسم تابع لأخلاق النفس ... الاطباء 
الأميّون والقلدون والاحداث ومن لا تجربة" هم ومن قلت عنایته 
وكرت شهواته » قتالون . .. ينبغي الطبیب آل" يدع مساءلة الريض عن 
عن کل ما يمكن أن تتولّد عنه علّته» من داخل ومن خارج ٠‏ ثم ينفي 
بالأقوى ... ينبغي للمريض أن يقتصر على واحد من يوثق به من الأطبناء 
فان خط ( الطبيب الواحد) في جنب صوايم قليل جد . .. من تطبتب عند كثير 
من الأطباء یوشك أن بقع في خطأكل واحد منهم . .. باختلاف عروض 
البلدان تختلف الراجات والاخلاق والعادات وطباع الادوية والاغلية ... 
ان استطاع الحكيم أن يعالج بالأغذية دون الأدوية فقد وافق السعادة . 
- قوله بالقدماء انلمسة وحدوث العالم : 


... آنا آفول » إن انلمسة" قدعة" : الباري سبحانه ثم النفس" الكليّة 
م الميولي الاولة ثم الکان والزمان الطلقان ... 


. والعلة تي أحداث العام أن الفس اشتهت أن تتجیّل في هذا العلم » 

وح کنیا الشهوة لذلك وم تعلم ما یلها من الوبال اذا نجبّلت فيه . 
واضطربت ( النفس ) في إحداث العالم وحرکت الميولي حرکات مضطر بة" 
مشوشة على غير نظام وعجزت عتا أرادت » فرتحمها الباري جل" وتعالى 
وا على إحداث هذا العام وحملها على النظام والاعتدال رحمة" منه 
ها وعلما آنها اذا ذاقت وبال ما اكتسبتئه عادت إلى عالها وسکن اضطرا پا 
وزالت شهوتها واستراحت . فأحدئت (النفس الكلّيّة ) هذا العام بمعاونة 


۳۱ تاريخ الفکر العرني ط ۲ (۲۱) 


البارىء لها . ولولا ذلك لا قدرت على إحدائه ؛ ولولا هذه العلة لا أحد ث 


العام 


... (رسائل الرازي ۳۰۸۰۱۰۹ ) . 


للتوسع والمطالعة 

- رسائل فلسفية ... للرازي ( يول كراوس ) » القاهرة ۱۹۳۹ م . 

- المرشد أو الفصول مع نصوص یه ( تقديم وتحقيق أليير امکنر) 
وتليه دراسة تحليلية لطب الرازي بقلم محمد كامل حسين ( مجلة 

معهد المخطوطات العربية » ۷ ۱١۹١11١١:‏ م.) 

الحاوي في الطب » البندقية ۱۵۶۲ ؛ حيدراباد ( دائرة المعارف 
العثمانية ) ۱۹۵۹-۱۹۵۵ م . 

الحدري والحصبة » لندن 1855 م . 

مقالة في الحصى المتولد في الكلي والمثانة » باريس 18945 م . 

رسالة للبيروني في فهرست كتب محمد بن زكريا الرازي » القاهرة 
كلاقام. 

محمد بن زکریا الرازي الطبيب الكيميائي الفياسوف » تأليف الدکتور 
داوود الخلي الوصلي > الوصل ( مطبعة محفوظ ) بلا تاريخ . 


۳۳۲ 


هو فخر الدين آبو بكر محمد بن الحسن الحاسب العروف بالكرخي ٠‏ 
من اهل كرخ بغداد . لا نعرف من حياته سوى أنه عاش في بغداد » وأنه 
ان كتابه الفخري » للوزير فخر اللك أبي غالب محمد بن خلف ۳ . 

ومن مراجعة «معجم الأنساب والاسرات الحاكمة » تأليف زامیاور 
(ص ۷ ۳۲۵ ) » يظهر أن ذا السعادتين أبا غالب الحسن بن منصور 
َم سئة ۸۳۹۷ ٠٠١1/(‏ م) لبهاء الدولة البويبي أمير الأمراء في بغداد 
(۳۷۹- ۰۳ ثم رن ثانية (4.8--١٠41ه)‏ لسلطان الدولة أي 
شجاع البويبي » ثم وزر ثالثة سنة ۸4۱۲ (8۱۰۲۱) لشاف الدولة ؛ 
وقد توفي في سنة 417 ه نفسها . ويحسن أن نلاحظ أن اسم الوزیر محتلف 
ي النصّين » ولكن كنيته واحدة وزمن تولّيه الوزارة متقارب في الروايتين ٠‏ 

واعتماداً على ما مر جعل تفت من الدارسين وفاة" الكرخحي الحاسب 
حصورة" بين عامي ۹ و ۱۰۲۹ م (بین 4۱۰ -و ۲۰ ه) . 


كتبسسه 


پدکر للكرخي ثلائة كتب : 
- الكافي (في الحساب ) 





. ) ۳۳۰ ص‎ La Science arabe 
۰ ۲۷۰ : ۲ طوقان ۲:۹ اعدا عل «۲ ثار باقية ۾‎ )0( 


۳۳۳ 


- لفخري رف ابلبر والقابلة ) 
ری الخبر والقابلة » وفيه نظريات ومعادلات وبراهين أكر 
e‏ م جاء في الفخري ) . 


مقامه وآراژه 
من الستفرب أن الكرخي لم یستعمل الأرقام افندية في كتبه » بل كان 
يثبت الأعداد مكتوية بالأحرف . وقد قال بعضهم إن هذا يدل عل ميله 
الى طريقة اليونانيين في الرياضيات أكر من ميله الى طريقة امنود . 
واعتمد الكرخي » في كتبه في ابلبر » کتاب الحوارزمي» وک زاد عل 
الوارزمي في الخلول وف ترقیه في المعادلات وقي الاكثار من البراهين . 
لك سطع أن تخد کی صورة ل لغ اله علم امبر عند مرب 
أيامه . ومما يدعم هذا الحكم مقلطع' في مقدامة كتاب الفخري هو 
وطوقان ۷۵۰ )ی الال وه ) : 
.. الي وجدت علم " الساپ موضوعاً لاخراج الجهولات من العلومات 
يع أنواعه » وألفيئت أوضح الابواب اليه صناعة احبر والمقابلة 
۳ واطرادها في جميع المسائل الحسابية على اختلافها . ورأيت الكتب 
الصنفة فيه غير ضامنة لا پیحتاج اليه من معرفة آصوفا » ولاوفتّه 2 با 
پستعان به على علم فروعهاء وأن مصتفيها أهملوا شرح مقداماتها » وهي 
السبیل الى الغاية والموصلة الى النهاية . ثم لم أجد ها ذکراً ولا بان ... فلم 
أجد بدا من تأليف كتاب يحيط با ويشتمل علیها ... 


التوسع والمطالعة 
كتاب الوافي في الساب » استانبول ( مكتبة السليمانية ) . 
- انباط الیاه الحفية » حيدر اباد ( دائرة المعارف العثمانية ) ۱۳۰۹ ه 
(۱) كذا في الأصل , والمعى المقصود : ولا و افية » ولا وفية . 
۳4 


ان م 5 


هو آبو علي" أحمد بن محمد بن يعقوب بن مسكويه العروف بانلازن » 
لأنه كان کاتا وخازناً للكتب للملك عضد الدولة الذي حكم من سنة ۳۹۷ الى 
۲ لهجرة راقفطي 771 ) » كما كان ذا حظوة عند سلفه ركن 
الدولة ۳۹۱-۳۲۸ ه) . وعند خلفه صمصام الدولة ۳۷۱-۳۷۲ م) 
في الري . ويبدو ایضاً أنه قد خدم أبا محمد الحسن المهلي الذي ور لمعن 
الدولة ست ۳۳۹ ه( 40٠١‏ م ) ثم توفي سنة ۳۵۲ ه( 95 م ) . وعلى هذا لا 
يمكن ان يكون ابن مسكويه قد ولد بعد سنة ۸۳۳۰ (441م). 

التقى ابن مسكويه بان سينا مراراً وتناقشا في عدد من الامور. ومات 
ابن مسكويه وقد طعّن في السن » في صفر سنة 4۲۱ ه ( 1١٠‏ م). 

مقامه وكتبه 

كان ابن مسكويه طبيباً فاضلا" خبيراً بصناعة الطب جيد الاحاطة يأصوها 
وفروعها . وكان مورخاً قدیراً » وعالاً أخلاقباً بارعا . وقد كانت له أيضاً 
مشاركة" حسنة في العلوم اللغوية والأدبية والعلوم القديمة . غير أن ابن سينا 
قد نسبه الى عسر الفهم (القفطي ۳۳۲ ) . 

ولابن مسكويه عدد من الكتب هي (القفطي "١‏ #8" ) : 

کتاب أنس الفرید » وهو أحسن کتاب الَف ف الحکايات القصار 
والفوائد اللطاف . 

- تمارب الأمم ني التاريخ بلغ فيه الى بعض سنة ۳۷۲ ۰ وهي السنة الي 
مات فيها عَضّد" الدولة . وهو كتاب جمیل كبير يشتمل على کل" ما ورد 


۳۳۵ 


في التاریخ ما آوجبته التجربة” وتفریط من فرط وحزم من استعمل الحزم . 
کتاب الطبیخ ( طبقات الاطباء ۱ : 46؟ ) » ولعله کتاب ترکیب 

الباجات ۱ من الأطعمة » أحكمه غاية" الاحکام وأتى فيه من أصول عام 
الطبخ وفروعه بكل غريب حسن . 

كتاب الاشربة ( طبقات الاطباء ۱ : ۲4۵ » 7375 ؛ ۸ يذ كره القفطي) . 

كتاب في الأدوية المفردة . 

كتاب الفوز الصغير ( مطبوع بامم الفوز الاصغر ) . 

کتاب الفوز الكبير (او الأكبر ) » ويقصد أن يكون تفصیلا" وزيادة 
على ها في كتاب الفوز الصغير . 

-كتاب تبذيب الاخلاق (طبقات الاطباء ۱ : ۲:۵ ؛ ولم يذكره 
القفطي ) . 

جمل آرائه 

يضم كتاب الفوز الاصغر ثلائة" موضوعات تتعلق بعل ما وراء الطبيعة : 
الکلام" على الله » الكلام على النفس » والكلام على التبوة . وكلامه كله 
مجموع من أقوال الفلاسفة اليونان . آما الأخل من أفلاطون وآرسطو وفرفوریوس 
تصرعا وتلوشا فکثیر" . وهنالك آراء أخذها من فلاسفة أقل" شهرة" ثم لم 
یتسبها الى قائليها » إممّا لأنه لم يعرف قائلیها أو لأنه لم بجد ضرورة لذلك . 
من ذلك کلّه قوله ( ص ۲۹۰۱۱) : «المحسوسات كلها متبدلة سينالة 
لا تلبث على حال واحدة ولا قدراً يسيراً من الزمن ... کالوجود » اذ كان 
غير باق ولا ثابت على حال واحدة ولا طترفة” عين » بل إنما وجوده بالحركة 
والزمان على طريق التکون » » فذلك قول هيراكليطوس الافسومي ومذهبه 
الذي بتمیر به . آما الفصل الذي عقده ابن مسكويه للكلام على أن الانسان 
عام صغير ( ص ۹۲ - ۹۷ ) فهو قول آتبذقلیس » ولعل ابن مسكويه تناوله 
من اخوان الصفا . 

(۱) في المسجم الوسيط ( ١‏ : ۲۰ ) البأج ( هالهمزة » والميع: بأجات ) : اون من الطعام 

۳۳۹ 


(۱) بری ابن مسکویه في. الله رأي الفلاسفة الالميين والعتزلة بأن الله 
صانع العام موجود بالذات » وأن العام موجود بالمرض خحلقه الت من 
لا شيعء . والله (صانع العام ) يعرف بطریق السب لا بطریق الایجاب ؛ 
وهو واحد . 

(۲) والنقس عند ابن مسکویه کالنفس عند الفلاسفة الالحيين والمعتزلة : 
ليست جسم ولاعرص » تدرك الوجودات كذها ادراکاً عاماً غير متصل 
بعضو مخصوص في البدن » وهي غير الحياة . والنفس جوهر سحي باقر وما 
حال" من الكمال ينال في الدنيا حتی تنال النفس سعادتها في الآخرة . واذا 
استكمل الانسان الحكمة النظرية ( المنطق وما بعد الطبيعة ) والحكمة العماية 
( السياسة والاخلاق ) فقد استحق أن يسمى حكيماً وفيلسوفاً » وقد سعد 
السعادة التاممة . 1 

(") ورأي ابن مسكويه في النبوة قريب من رأي الفارايي واخوان 
الصفا » إلا" أنه أقرب منهم ني ذلك الى الايمان الايي . ان ابن مسكويه 
يريد أن يفسر البوة الدينية تفسیراً طبيعيآ حينا ثم تفسیرا نفسیاً ماورائياً 
حينا آخر : 

یری ابن مسکویه أن الانسان عام صغير » وقواه متصلة . وفیه نظاثر 
جمیع ما ي العام الكبير . والحواس الحمس في الانسان لحا » بالاضافة ال 
قواها الختصة بها » حاستة حاسة" » حس مشترله جامع پولف بينها . ومن 
خصائص الحس المشترك أن يقبل الصور من الحواس د فعة واحدة » بلا زمان 
ولا نجزئة ولا انقسام ؛ ولا تختلط الصور فيه ولا تزاحم . 

وترثقي هذه القوة ( الجمس الشرك) الى قوة نسمی المتخيلة في مقدمة 
الدماغ . وترتقي هذه القوة المتخيلة في إنساني ما حی جاوز حداها الألوف 
في معظم البشر » فلا یقی هذا الانسان » بهذا ألرئي الى هذه الدرجة » إنسانا + 
بل يصير ملكا كرجا . فاذا هو أدام التفكير بعد أن يصل الى هذه المرتبة 
يقوى هاجسه ويحتد” نظره وتلوح له الأمور الإمية واضحة جداً . 


۳۳۷ 


آما اتصال تلك الأمور الإلهية بالبي فیقول فيه ابن مسکویه : 

ان ذلك الانسان قد ارتقى من قوة اس إلى قوة التخيل فإلى قوة 
الفككر فإلى إدراك حقائق الأمور اي في العقل » وبعض هذه الأمور متصل 
ببعض اتصالا" روحياً من أدنى إلى أعلى . ولكن رعا انعكست في بعض 
الأمرجة متحطة" » كما تصاعدت على سبيل الفيض . فيوثّر حيتئذ 
العقل في القوة الفكرية » وتوثر القوة الفكرية في القوة المتخيلة » وتوثر القوة 
المتخيلة في الحس قيرى ذلك الانسان أمثلة الأمور المعقولة -. أعني حقائق 
الاشياء ومباد يبا وأسبابها ‏ كأنها خارجة عنه » وكأنا يراها بنظره وسمعها 
بأذنه (كما أن النائم يرى أمثلة الاشياء المحسوسة في القوة المتخيلة ويظن أنه 
يراها من خارج ) . وربا كانت ( هذه الأمور الي يراها ذلك الانسان) 
صحيحة مبشرة أو متذرة بالستأتف ؛ وریا رأى الأمور بأعيانها من 
غير (حاجة الى تأويل ) ؛ وربا رآها مرموزة تحتاج الى تأويل . 
هكذا يعلل ابن مسكويه النبوة والوحي » ويستعمل في تعليله الرمز الشديد 
أحياناً . 


اللأخلاق 

جمع ابن مسكويه في كتابه « تبذيب الالحلاق » أقوال الفلاسفة القدماء 
أمثالر بقراط وفيثاغوراس وأفلاطون وأرسطوطاليس وفرفوريوس ثم فم 
اليها آشیاء قليلة” من الاسلام ومن الشعر العرني » وأراد أن يستخرج منها 
كلها نظامآ أخلاقيآ اجتماعباً وعملياآ يصح اتخاذاه دسنتوراً في الحياة . 

يقول ابن مسكويه إن غاية الأخلاق أن تصدر الافعال عنا جميلة” بلا 
کلفة ولكن بصناعة وترتيب تعليمي » أي بفهم لما نفعل ولأسباب ما نفعل . 
والاخلاق تابعة النفس لا الجسد » ولا عکن أن تحصل الفضائل فینا الا بعد 
إزالة أضدادها رأي الرذائل) من النفس . 

ولفضائل آریع : العفّة والشجاعة والسخاه والعدالة » وهي آوساط بين 


YA 


آطراف الرذائل (كما يقول آفلاطون ) . والانسان يتعلم الفضائل اما من 
التشبته بالطبيعة اذا كان مدرکاً » أو من الشريعة الي نقوم الاطفال" وتعل‌مهم 
الاحلاق المُرْضية » أو بالتقلید من الأبوين . والناس متفاوتون في الاستعداد 
لقبول الآداب » كما أن الاخلاق قابلة للتغير . 

فاذا جاء ابن مسکویه الى الفصل الذي کتبه في تربية الاحداث قال ( ص 
(ص8ه) : «نقلت آکبره من كتاب بروسن ) . وهو يرى أن الآداب 
نافعة في الكبار والصغار » الا أنها في الصغار أنفع لأن الصي يكون في ابتداء 
نشوثه قيبح الافعال » من غير أن يلقي بالا" ال ذلك ومن غير أن یقتصد" 
ذلك . من أجل ذلك وجب أن يرب الث على الافعال الحميلة في المطعم 
والمجالسة والعادات حى ترسخ تلك الافعال" امحمیلة فيهم وتكون لحم عادة . 
ويجب أن يعد الاحداث عن مالس أهل اللهو القبيح وأهل السخافات . 

وهو يرى أيضاً أن الشعوب تتفاوت ني مراتبها من المدنية » فأواخسر 
ار اه 23١‏ وأواخر الرنج وأشباههم لا يتميزون من القرود إلا عرتبة يسيرة . 
ثم تبزاید قوة التمييز والفهم كلما اقربنا من وسط الاقاليم » فيحدث ف 
أهلها الذكاء وسرعة القهم والقبول للفضائل . والى هذا الموضع ينتهي فعل” 
الطبيعة الي وكتلها الله عر وجل بالمحسوسات » ثم يستعد ( الانسان ) بهذا 
القتبول لاكساب الفضائل واقتنانها بالارادة و السعي والاجتهاد حى يصل 
ال آحر آفقه ۰۳. فاذا صار (الانسان) الى حر أفقه اتصل بأول أفق 
الملائكة » وهنا آعل مرتبة للانسان (ص ۷). 

وهتالك فرق بين الخير والسعادة . اتفیر عام الجمیع . والّه هو اللبير 
الاول الطلق » فان جمیع الاشیاء تتحراه نحوه بالشوق اليه . آما السعادة فانها 
حال" خاصة تلف بين انسان وانسان » أو بين حيوان وحيوان » وان كشا 
لا نسي ما يتأتى للحيوانات في ما کلها ومشاریها وراحانها سعادة» بل بت اتفاقاً . 


(۱) المائشون في أقامي بلاد اترك . 
(۲) ال آفته : ال آرقی مراتب العطور الطبيعي في الأمة ی 


۳۳۹ 


وعل الانسان ان یفعل الل للخير نفسه » لا لینال به آمرا آحر . ولا 
تتم انلیر ات للناس الا بتماونهم . قال ابن مسکویه (رص ۱۸) : 

وولما كانت هذه الخيرات الانسانية وملكاتما الي في النفس كثيرة » ول 
يكن في طاقة الانسان الواحد القيام يجميعها » وجب أن يقوم بها جميعها 
جماعة" كثيرة منهم . ولذلك وجب أن تكون أشخاص الناس كثيرة » وأن 
يجتمعوا في زمان واحد على حصيل هذه السعادات المشتركة ... لیم للجميع 
الکمال" الانسي وتحصل لهم السعادات ... ولولا ذلك لا مت لهذا ( الانسان ) 
سعادته » فيكون آذن کل" واحد ( في المجتمع ) بمازلة عضو من أعضاء البدن ؛ 
وقوام الانسان بتمام أعضاء بدنه » . 

والُلك عند ابن مسكويه میس على الاسرة » فالملك بالنسبة الى الرعية 
أب والرعية آبناء بالاضافة الى املك » واخوة باضافة بعضهم الى بعض . 

بعدئذ يتكلم ابن مسكويه على أنواع المحبة والصداقة وعلى أنواع الودة . 


ان مسكويه 

الحكمة االخالدة ( عبد الرحمن بدوي ) » القاهرة ( مطبعة النهضة ) 
۲ مم . 

کتاب الفوز الاصغر » مصر ( مطبعة السعادة ) ۱۳۲۵ هع ۰۱۹۰۱۷ 

مپذیب الاخلاق » القاهرة ۱۳۶۷ ۸= ۱۹۲۸ م . الخ . ۱ 

- تیارب الامم وتقارب الممم » أجزاء متفرقة » آرکسفورد ۱٩۲۰‏ 
۲۱ عم . 

- فلسفة ابن مسکویه الاخلاقية ومصاحرها » تألیف عرزت عبدالعزیز» 
القاهرة ۱۹۶٩‏ م . 


لأسو تاش 


لیس ني تاريخ الفکر ۰ فیما أحسَّب » حركة” بدأت في ساعة من مار 
غير الاشعرية : في يو م جنمعة من أيام سنة ۲۹۵ (۹۰۸ع) - في الاغلب-- 
رقي أبو الحسن الاشعري کرسياً في المسجد ابلامع في البصرة ونادى بأعلى 
صوته : من عرفي فقد عرفي ؛ ومن لم يعرفي فأنا أعرفه بنفسي ؛ أا 
أبو الحسن علي بن اسماعیل الاشعري ء كنت آقول ملق القرآن » وأن الله 
لا تراه الابصار » وأن افعال الشر أنا أفعلها . وأنا تائب متام عن ذلك» 
معتقد للرد على المعتزلة مرج لفضائحهم ومعائبهم ) . 

"مند ذلك اليوم أعان الاشعري سمل" على العتزلة وأصبح ني السام 
الاسلامي مذهب كلامي جديد اسمه المذهب الاشعري ؛ وهو في القيقة 
اسم جديد لمذهب أهل السنة وابلماعة . أما ابلدید الحقيقي في هذا المذهب 
فهو أنه استخدم أد لّة خصومه العتزلة لينقلض” بها آراءهم وحججهم . 

في هذا الوقت نفسه كان في العلم الاسلامي فقيهان آخران يشهجان 
الهج نفسه . ولكن الامام الاشعري كان أكثر منهما حظا في الشسهثرة الي 
نافا والاثر الذي تركه . هذان الفقيهان هما أحمد الطحاوي رت ۳۱ ه- 
"4و م) في مصر وأبو منصور الاتريدي رت ۹٤٤-۵۳۳۳‏ م) في 


سمر قنك . 
آبو لسن الاشعري 
ولد أبو الحسن علي“ بن اسماعیل الاشعري في البصرة » سنة ۲۱۰ ه. 


۳۳۱ 


۸۷٤(‏ م ) ني الاغلب » ويم من أبيه باكرا . وقد تزوجآبو علي" ابلباني 
الولود سنة ۲۳۵ م (849م) آم الاشعر ي بعد وفاة زوجها اسماعيل , 
وني بيت ابدبائي نشا الاشعري وتربی » ولكنه لم يكن فقيراً فقد كانت له 
ضيئعة يأكل من غلتها . 

وتلقى الاشعري علومه على اباي وأخذ عنه علم الكلام ومذهب الاعتزال؛ 

ثم اتقلب على المعتزلة وألزم” نفسته الدفاع" عن أراء أهل السسنة واللجماعة . 
ون لا ترف تاريخ ذلك نلاب المفاجىء في حياة الأشعري إلا على 
وجه التقريب ثم لا نعرف شيا من أسبابه . ولکن الاشعري كان يتردد على 
بغداد ویجلس في أيام ابلمع في سحلقة الفقیه . الشافي أي اسحق ابراهیم بن 
أحمد المرورّي رت مصر "4٠‏ مع 101 م ) » في جامع المنصور . ويبدو 
أنه قد تكشّف للاشعري في هذه الخلقة وني أمثالما ما کرهه بالاعتزال . ولا 
بد " من أن يكون مت أيضا أسباب' اجتماعية ونفسية وعقلية -حملته على مفار قة 
المعتزلة . ولا انقلب الاشعري على المعتزلة انتقل الى بغداد واستقر فيها الى أن 
توفي سنة ۸۳۳۰ (947م). 

مقام4 وآثاره 

الى أبي حسن الاشعري ینتسب مذهب الاشعرية . ولکن" الاشعریة" 
ليست مذهباً جديداً » ولا مذهياً موازیاً للاعتزال مثلا" » ولکتها رجوع الى 
رأي أهل الستة وابماعة من المسلمين الاولین . أما العنصر البارز في الاشعرية 
فهو النظام ابلدي الذي استخدمه الاشعري في نصرة ملحب السنة : لقد تبنی 
جانباً من الادلة العقلية الي نشأت للدفاع عن الاعتزال حى يلص با 
الستة القائمة في أساسها على الوحى وعلى الخبر عن الرسول وعن الصحابة . 
ان مذهب الاشعرية في حقيقته مذهب وسط يأخطذ ماداته من الاسلام ويأحذ 
الحجاج وابشدال من العتزلة والمتفلسفة . 

وي مقام الأشعري جانب بارز جداً » هو أن الاشعري كان في أول أمره 
معتز ليا » وكان متمرساً بالحدل المعتزلي عارفاً بآراء المعتزلة » بصيراً بمواطن 


۳۳۲ 


القوة والضعف فيها » فلما انتقل الى صفوف اهل السنة حمل معه هذا 
الاختبار الواسع واستخدمه في الرد على المعئزلة أنفسهم . والذي بطالم کتاب 
مقالات الاسلاميين للأشعري » یحجب عقدرة الاشعري على الاحاطة 
بآراء الفرق والاشخاص وبحسن الموازنة بينها . 

ولأبي الحسن الاشعري كتب كثيرة منها تفسير للقرآن في ثلاثين ند » 
ك اللمع » ك القياس » ك الاجتهاد » مقالات الاسلاميين » الابانة عن أصول 
الديانة » رسالة في استحسان االحوض في علم الکلام . وله رسائل كثيرة في 
الرد عل الأديان والمذاهب المخالفة . 


آراژه 

ليس للاشعري آراء" خاصة. به خارجة" عا جاء به الاسلام . قال یصف 
عقیدته ( الابانة ۵) : 

« قولنا الذي نقول” به وعقیدتنا الي ندين بها التمسسّك” بکتاب ريشا 
عر وجل ويستَة نبينا عليه السلام » وما روي عن الصحابة والتابعين وأمة. 
الحديث » ونحن بذلك معتصمول 4 . 

لكن" للاشعري وصفاً لعدد من تفاصيل الاعتقاد منها : الشهرستاني ۱ : 
8 وما بعدها ) : 

- الباري تعال عام بعلم حي محياة مرید بارادة تکلم بکلام سميع 

بسمع بصير ببصر . .. وهذه صفات أزلية قائمة بذاته لا تال" هي هو _ 
ولا رهي ) غيره . 

علم الله واحد" ا“ جميع المعلومات : المستحيل منها وابحائر 
والواجب والموجود والمعدوم » وقدرته واحدة تتعلق یجمیع ما صح 
وجوده من ابلائرات . وارادته واحدة قدية أزلية متعلقة جميع المرادات 

من أفعاله اللحاصة وأفعال عباده من حيث أنها خلوقة (لله) لا من حيث 
۳ الذي يكلسبه البشر بأفعالهم . 


۳۳۳ 


- کل موجود يصح أن رى » والله موجود" فیصیح أن یری . وقد 
ورد في السمع أن الومنین یرون الله في الاخرة » ولکن لا على مقتضی 
رويتنا نحن للاشیاء في الدنيا . 

الايمان هو التصديق بالقلب . أما القول” بالسان والعمل بالأركان 
ففروع من الامان . فمن صلق بقلبه » أي أقر بوحدانية الله واعترف 
بالرسل تصديقا لهم فيما جاءوا به من عند الله » صح ايمانه . 

صاحب الكبيرة اذا خرج من الدنيا من غير توبة فحکنمه إلى الله 
بخفر له أو يعذ”به بمقدار -جترمه » ولكن لا بخنده في النار مع الكافرين . 
على أن ذلك كله راجع إلى ارادة الله وحده » ولا يجب على الله قبول التوبة » 
بل إن الله قد يدحل جمیع العباد الى ابلدنة ( الطائعين والعاصين ) » وقد 
يدخلهم كلهم الى الثار ولا يكون ذلك ظماً منه أو حيلف . فالظلم هو 
اتصرّف في ما لا يتملكله المتصرّف » أو وضع الشيء في غير موضعه . 
والله سبحانه مالك" العباد يفعل بهم ما يشاء » و فعله كلّه عدل . 

- جميع الأمور اليّبة الي جاءت في الوحي کابلننة والنار والصراط 
والحوض حق . 

العبد عي" » واللیر والشر كلاهما بإرادة الله . غير أن الله خلق في 
العباد کسباً يفعلون به جزءاً صغيراً من الأعمال الي تظهر منهم (إن شرب 
الحمر كان مقداراً على أبي واس > ولکن" تتاول" أبي نواس للكأس 

وتلذّذه بالشرب هو لأبي نواس ). 
3 -القرآن” كلام الله القديم ؛ وهو معنجررٌ لبشر بتظلمه ( بأسلوبه ) . 
والله سبحانه قد دی البشر من احية الاسلوب فعجزوا عن مثله وعن 
مثل: سورة منه وعن يعض سورة من مثله . 

الواجبات كلها سمعية . 

المعارف والأخلاق كلها معروفة من طريق السمع (من الوحي والبر 
عن الرسول ) ؛ والعقل لا بوجب شیا : انه قاصر لیس من شأنه أن 


۳۳4 


يعرف الصحيح والفاسد أو ایر والشر . 
الامامة راللافة) تکون بالاختيار ( بالانتخاب ) . 


هذه الاراء توافق الاسلام » ولكن يبدو أن جانباً منها » كالقول بالكسب 
مثلا" » متأحر في السبك والتخريج عن أيام الاشعري . 

نص للأشعري 

لأني السن الأشعري رسالة صغيرة عنواما : استحسان" انلوض في 
علم الكلام » فيها : 

ان طائفة” من الناس جعلوا ابلهل رأس مالهم » وثقل علبهم النظر 
والبحث عن الدين » ومالوا الى التخفيف والتقليد » وطعنوا على من فتش 
عن أصول الدين ونسبوه الى الضلال . وزعموا أن الكلام في الحركة والسكون » 
وابسم والعرض » والالوان والأكوان » والزء والطقئرة وصفات الياري 
عر وجل بدعة . وقالوا لو كان ذلك هدى ورشاداً لتكلم فيه الني صل 
الله عليه وسلم وخلفاوه وأصحابه ... 

قال أبو الحسن ( الاشعري ) ... والني صل" الله عليه وسم لم يقل أيضاً 
إنه من بحث عن ذلك وتكلم فيه فاجعلوه مبتدعاً ضالا" ... ثم ان التي صلی" 
الله عليه و سلّم لم يجهل" شيئاً ما ذكرتموه من الكلام في الحسم والعرض والحركة 
والسکون وابلزء والطفرة » وان لم يتكلم في کل" واحد من ذلك معیتاً » 
وكذلك الفقهاء والعلماء من الصنحابة . غير أن هذه الأشياء الي ذكرتموها 
معيّنة” أصولها موجودة في القرآن والسنة مجملة غير مفصلة ... 

وأما الكلام في أصول التوحيد فمأخوذ أيضاً من القرآن الکریم » قال تعای : 
« لو كان فيهما آلمة إلا" الله لفسدتا » . وهذا كلام موجز منبّه على الحجة 
بأنه واحد" لا شريك” له ... 

ونمتج على من قال إن الله تعالی وتقدس يشبه الخلوقات وإنه جسم بأن 
نقول له : لو كان يشبه شیا من الأشياء لکان" لا يخلو من أن يكون يشبهه 


Ye 


من کل" جهاته أو من بعض جهاته . فان كان يشبهه من کل جهاته وجب 
أن یکون محدناً من کل" جهانه . وأن كان يشبهه من بعض جهاته وجب 
أن يكو ن محدثاً مثله من حیث آشبهه › لأن کل" . مشتیهین (متشابپین, 
فحکمنهما واحد في ما اشتبها له ( تشابها به ) . ويستحيل أن يكون المحداث 
قدا والقديم محدثاً » قال تعالى وتقداس : و ليس كمثله شيء ».. 

ثم ذكر الاشعري مسائل الفروع في الفقه وقال إن مرد" هذه الى السمع 
وال الرسل . أما ما يتعلّق بالاصول فقال فيه : 

ينبغي لكل عاقل مسنلم, أن یرد حکمها الى جملة الأصول لفق 
عليها بالعقل والمكس والبديبة ؛ لأن حکم" مسائلر الشرع_ الي طريقها 
السمع أن تكون مردودة الى أصول _ الشرع الذي طریقه السمع . وحكم 
مسائل, العقليات والمحسوسات أن یرد کل شيء من ذلك الى بابه » ولا 
تخلط القلياتةً بالسمعيات ولا السمعينات بالعقليات . فلو حتدث في أيام 
التي صل الله عليه وآله وسلم الکلام" في خلق القرآن وف الرء والطفرة 
مپذه الالفاظ لتکلم فيه ( الرسول ) وبينه كما بیسن سائر ما حدث في 
أيامه من تعبين السائل و التکلم فیها ... فان قال قائل فأنا آتوققف في ذلك 
فلا أقول (عن القرآن ) لوق ولا غير لوق » قيل له فأنت في توقّفك 
في ذلك مبتدع ضال" » لأن الني صلى” الله عليه وآله وسلّم لم .يقل" ان 
حدثت هذه الحادثة” ( أو تلك ) بعدي توقتفوا فيها ولا تقولوا فيها شيئاً ... 

احمد الطحاوي 

ولو أبو جعفر أحمد بن محمد بن سلمة بن سلامة بن عبد الملك الازدي 
الطحاوي » نحو سنة ۲8۲ ه (885م)» في قرية من قرى مصر يقال ها 
طحا . وتفقه الطحاوي على مذهب أهل العراق فكان حجة ني الفتاوی 
الشافعية ونابغة” في الفقه النفي . وكانت وفاته سنة ۳۲۲ ۸ ٩۳۳(‏ م). 
. وللطحاوي كتب كثيرة أشهرها « مسند الطحاوي 4 ( في الحديث ) وهو 
جليل القدر (المقدمة ۷۹۷ ) . وله أيضاً :5 اختلاف الفقهاء ك الشروط 


۳۳۹ 


الکییر 5 شرح ابلدامع الکییر--ک الفرائض 5 شرح مشکل أحاديث رسول 
نهک أحكام القرآن 5 شرح معاني الاثار 5 العقيدة . ( الفهرست ۲۹۲ ). 
ههه - شرح العقيدة الطحاوية ( حررها عبد الحيي بن عبد الحميد الشيخلي) 
دمشق (المكتب الاسلامي ) بلا تاريخ . 
- شرح الطحاوية في العقيدة السلفية ( عي بتصحيحها بحنة من المشايخ 
العلماء ) » مكة (المطبعة السلفية ومكتبتها ) ۱۳۵٩‏ ۸ . 
- مختصر الطحاوي ( عني بتحقيق أصوله أبو الوفا الافغاني ) » القاهرة 
( مطبعة الكتاب العرلي ) ۱۳۷۰ ه. 
مشكل الآثار » حيدراباد ( دائرة العارف الشمائية ) ۱۳۳۳ ه. 
بیان الستة والماعة » حلب ۱۳۵6 هد ۱۹۲۵ م . 
- الحاوي ني سيرة الامام أبي جعفر الطحاوي » تأليف محمد زاهد 
الكوثري » القاهرة (مطبعة الانوار ) ۱۳۹۸ ه. 


أبو منصور الاتريدي 

أبو منصور محمد بن محمد الاتريدي السَمرفتدي من بلدة ماترید 
قرب سمرقند » كان فقیهاً حنفياً ومتکلماً على مذهب أهل السنة واحماعة 
وخصماً للمعتزلة » والیه تنسب « الاتريدية » أو المذهب الاتريدي . و لقد 
انتشرت آراء الاتريدي وکفر أتباعه في ما وراء النهر . وکانت وفاته في 
سمرقند سنة ۸۳۳۳ (۹44). 

تناول الماتريدي علم الكلام بالتهذيب والتقیح وترك الالتزامات الي 

يصعب إقامة" الدليل عليها . وقد حالف الاشعري في نحو أربعين مسألة . 

وله عدد من الكتب منها : شرح الفقه الأكبر لأبي حنيفة (حيدراباد ۱۳۲۱ ه) 
ك المقالات (آراء أصحاب المذاهب والفرق) - کتأویلات القرآن ۔ 
ك وهم المعتزلة . 


۳۳۷ تاريخ الفكر المر يي ط۲۲(۲) 


آصرل آهل الستة واطماعة 
عبد القاهر البغدادي رت 4۲4 ه< ۱١۳۸-۱۰۴۷‏ م) في 
الفصل الثالث من الباب انفامس من کتابه « الفرق بين الفرق » الأصول” 
الي اتفق أهل” السنة وابلماعة على القول بها وعلى آن" من يخالفها ضال" 
أو كافر . هذه الاصول یحسن أن تُسمّى قواعد أهل السنة واماعة 


س ھت میم مین 
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أو عقائدهم . وقد قسم عبد القاهر البغدادي هذه الاصول خمسة 
ركنا ثم فرع کل" ركن فروعاً كثيرة . وهذه العقائد هي عقائد الاسلام . 
وني ما بلي رووس هذه الأصول الي فرعها الولف في أربع وعشرين صفحة : 

- اثبات الحقائق ( المعرفة تكون بالحس والبداهة والاستدلال والوحي 
والحبر والاجماع ) . 

حدوث العام وانقسام اللزء الذي لا يتجزأ عند الفلاسفة بلا مباية » 
وأن الأرض ساكنة والعالم متناه » وفناء العالم وبقاء الحنة والنار وأهلهما أبداً . 

- القول بأن لصانع العام ( الله ) صفات ذاتية" استحقنها لذاته » وأن 
الوادث كلها لا بد لما من حدث صانع هر قديم لم يزل ولیس له صورة 
ولا أعضاء ولا حویه مکان ولا يحري عليه زمان" ولا تلحقه الآلام واللذات » 
وهو غي عن خلقه » وأنه واحد . 

- والله قادر على کل شيء بالاختراع من العدم ) » وعلمه واحد 
یعلم به الوجودات بتفاصیلها من غير حس ولا بديبة ولا استدلال » 
وسیعه وبصره محیطان بجميع السموعات والرئیات » وهو لم يزل راثيا 
لنفسه سامعاً لکلام نفسه . 

- والله يراه الومنون في الاخرة » ولا حدث شيء في العالم الا" بإرادته » 
ما شاء كان وما لم يشأ لم يكن . والله حي بلا روح ولا اغتذاء » وکلام الله 
صفة" أزلية » وهو (كلام الله ) غير مخلوق ولا مسحندث ولا حادث . 

وأسماء الله وصفاته معروفة من القرآن والحديث الصحيح واجماع 
الامة › ولا يجوز اطلاق اسم عليه من طريق القياس . وأسماء الله تسعة” 


۳۳۸ 


وتسعون » وهي ثلاثة أقسام : صفات أزلية نحو : واحد وأوّل وجمیل ؛ 
ثم صفات آزلية قائمة بذاته نحو : حي قادر عام مرید سميع ؛ ثم صفات 
مشتقة من أفعاله نحو : خالق رازق عادل . ليمكت العمل > را 
خالق لكسبة . والانسان ينصح منه اكتساب | فرکة والسكون والارادة 
والقول والعلم والفكر » ولكن لا يتصح منه اكتساب الألوان والطعوم 
والروائح والادراكات . والمداية من الله على وجهين : ابانة التق والدعوة 
اليه ونصب الادلة عليه » ثم أن ملق الله المداية في قلوب عباده . ومن 
مات أو قتل فانغا مات بأجله الذي جعله الله له » والله قادر على إبقائه والزيادة 
في عمره . واذا أكل أحد شیا أو شربه فانه تناول رزقه حلالا" أو حراماً . 
0 
والشتات » أو خلقهم كلهم في ابلدثة أو لم بخلقهم الب أو خان 
امیوان فقط أو اللحماد أو النبات دون البشر » لكان ذلك كله عدلا" منه 
ولا يعد خروجا على الحكمةء ذلك لأن له الأمرّ والنهي والقضاء يفعل 
ما يشاء ويمحكم با يريد. 

- اثبات الرسل من الله الى عباده » فمن نزل عليه الوحي من الله على 
لسان ملك وكان مدا بنوع من الكرامات الناقضة للعادة فهو ني » فاذا 
حص" بشرع أو بنقض شريعة كانت قبله فهو رسول . والانبياء كثير ون » 
والرسل منهم ثلاعائة وعشرة ة أولهم آدم وآخرهم محمد . وعیسی ني مرسل 
آراد خصومه قتله فرفعه الله اليه . وکل" مدع للنبوة أو للالوهية لنفسه أو 
لغيره كافر . والاثبياء أفضل من الملائكة » وكل ني أفضل من أولياء أمته . 
والأنيياء معصومون عن الذنوب بعد نبوتهم » وقد يبدر منهم قبل النبوة 
رلت يسيرة . 

والمعجزة أمر يظهر لاف العادة على أيدي الأنبياء اذا تحداهم قومهم » 
فاذا أظهر الني معجزة واحدة ثم عجز قومه عن معارضته فقد لزمتهم حجة 
التصديق بما جاء به . وللاولياء كرامات . والقرآن معجز بنظمه ( بأسلوبه ) . 


۳۳۹ 


ولرسول الله معجز ات منها انشقاق القمر له وتسبیح الصا في يديه ونحو ذلك . 

-والاسلام بي على حمس : شهادة أن" لا زله إلا الله وأن محمدا 
رسول الله » وإقام الصلاة وايتاء الزكاة وصوم رمضان وحج البيت على 
من استطاع اليه سبيلا ؛ وصلاة الجمعة واجبة . فمن أنكر واحدة من هذه 
كان كافرا . وابلهاد واجب » والبيسع جائز » والربا حرام . ومن تأوّل 
الحرمات (حللها لنفسه على وجه من الوجوه أو حجة من الحجج ) كان 
كافرآ . وأصول أحكام الشريعة الکتاب والسنة واجماع السلف » فمن 
أنكر هذه وقال بأن العلم يود من الامام وحده فهو کافر . 

وأفعال الکلفین ( البشر البالغين العاقلين ) خمسة أقسام : واجب ( مر 
الله به » یثاب الانسان على فعله ويعاقب على تركه ) » ثم محظور ( نبى الله 
عنه » ومن فعله عوقب عليه ) » ثم مسنون ( يثاب فاعله ولا يعاقب تاركه ) » 
ثم مكروه (يثاب تاركه ولا يعاقب فاعله ) ۰ ثم مباح (لا ثواب ولا 
عقاب فيه ) . 

- ان الله يعيد في الآنحرة الناس والحيوانات الي ماتت في الدنيا » وسيخلق 
لحم ابلنة والنار . ثم ان عذاب القبر والحوض والصراط والیزان حق » 
وشفاعة رسول الله والصالحين من أمته المسلمين الذنیین حق . 

وانللافة ( أو الامامة ) فرض على الآمة لنصب امام ( خليفة ) يقم 
القضاء ويضبط الثغور (الحدود» التخوم) ويحارب العدو » ويكون نصب الخليفة 
بالاختيار ر الانتخاب ) من قريش على أن يكون عا بالامور الدينية والاحكام 
الشرعية عادلا" حسن التصرف في ادارة الدولة » غير مرتكب لكبيرة ولا 
مصر على صغيرة . وتنعقد اللافة باجتهاد اهل الحل والعقد » ولا تصح 
في وقت واحد الا لشخص واحد إلا أن يكون هنالك قطران مسلمان متباعدان 
وبينهما بحر حاجز أو عدو لا يطاق فيجوز حينئذ نصب خليفتين . أما 
الصحابة الذين اقتتلوا في معركتي الحمل وصفتین فقد اجتهدوا وأخطأوا » 
ولكن لم يكفروا مخطأهم في الاقتتال ‏ 


۳۹۰ 


- أصل الایعان المعرفة والتصدیق بالقلب . والايمان لا یزول پذنپ 
دون الکفر . ولا يحل قتل امریء مسلم الا پلحدی ثلاث : ردق أو زنی 
بعد إحصان » أو قصاص عقتول هو کفوه . 

الملائكة معصومون. ومن السلمین الاولین عشرة مبشرون بالنة : 
أبو بکر ور وعشمان وعلي وطلحة والزيير وسعد بن وقاص وسعید بن 
زید بن رو بن فيل وعبد الرحمن بن عوف وأبو عبيدة عامر بن ايلتراح» 
ثم الذين شهدو ا مع رکة بلر ومعركة أحد مع الرسول والذين شهدوا سبعة 
الرضوان بالحديبية ۰ الا رجلا" اسمه قزمان شهد أحداً ولکنه كان مسن 
المنافقين . 

- أمنا الکفتار فهم الذين انکروا وجود الله أو أشركوا به إلا آخر أو 
عبدوا آلمة من دونه » ومن عادى المسلمين جهراً أو سر » وأهل الاهواء 
والبدع ممن خالفوا الاصول الي مر ذكرها . وبقي هنالك » في القسم انلامس 
عشرة” أشياء هي بباب الفقه أليق . 

قضايا علم الكلام 

قض ايا علم الكلام كثيرة : ان کل مسألة اختلف فيها المعتزئة والاشعرية 
هي قضية من قضايا علم الكلام . ولكن با أن القول بكل مسألة من تلك 
السائل الكثيرة يقتضي تكفير القائل بها عند أحد الفريقين » فقد حاول 
علماء الكلام أن يجعلوا هذه القضايا أقل ما يمكن في العدد . وما وصل الدور 
الى الغزالي رت ٠٠١‏ ه) جعلها لا ثم لم یپرض أن يشخل فيها موقفاً 
شخصياً فيكفر القائل” بها » لأن التكفير في الاسلام يستتبع القتل" . ولقد 
أراد الغزالي ان يتجنب الحكم بالقتل على مالفیه في الرأي فتجتب تكفيرهم. 

والواقع أن جميع القضایا الي اختلف فيها المعتزلة راجعة في الاصل الى 
التوحيد ( صفات الله وما تقتضيه من الفعل في هذا العالم ) والى العدل ( جعل 
الانسان برا أو محتیرا » وحسابه في الآتعرة على أعماله الي كانت منه 
في الدنيا ) . ۱ 
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ورووس هله القضایا هي الي تلي : 

(۱) قدم العام وحدوئه : 

یری آهل السنة وابلماعة ( والاشعرية فيهم ) رأي الدين ني ذلك » 
وهو أن الله خلق العالم من العدم مرة واحدة على ما هو الآن : خلق الشجر 
بأنواعه كما هي أنواعه اليوم » ونخلق الیوان بأنواعه وخلق الانسان على 
صورته الحاضرة . والله خلق هذا العلم حینما أراد » ولو شاء لاختر خلقه 
أو قدامه ؛ ولو شاء نلق معه عالاً آخر أو أكثر من عالم » أو للخلقه أكبر 
ما هو أو أصغر . والله قادر على أن یعدم العالم حينما يشاء . 

أما المعتزلة فتوسطوا في ذلك بين أهل السنة واماعة وبين الفلاسفة : 
ان الفلاسفة يقولون يقيدم العم ( بقدم المادة الموجودة من الازل ) » وحينما 
بتکلمون عن صنع ( الله ) للعالم فانما یتتصدون أن الله هو العلّة الاولى 
الي دفعت الادة الازلية في الحركة حى تطورت تلك الادة تدرا الى الخال 
الي نرى العام عليها اليوم . وحينما كان الفلاسفة الاطیون يقولون ان العام 
حدث کانوا يقصدون أن الله سابق على العالم لأنه سبب لوجود العلم » لا 
أن الله خلق العام بعد أن لم يكن العام . 

وجاء العتزلة فأخخذوا المحى الفلسفي وکسوه لفظاً دينيآ فقالوا : ان الله 
سابق على العام بالذات ( لأنه سبب لوجوده ) لا بالزمان ( ليس بين وجود 
الله ووجود العالم زمن طويل أو قصير ) . وكذلك قالوا إن العام موجود 
بالضرورة (لأنه لا جوز أن يكون هنالك سبب ثم لا صداز عنه مسلب 
مباشرة” ) . 

على أن المعتزلة آکتروا من وصف الله بالسلوب بأن كانوا يقولون : 
أن له « ليس 6 el‏ ا و في مكان ولا زمان » و وليس » 

نفساً. ولا ريب في أن أصل هذا الاتجاه موجود في القرآن الكريم » ني مثل 

قوله تعای + ليس کمله ثم »۰ ومثل قوله : وم يكن له لد و 
آما تفاصیل تلك السلوب فمن الفلسفة اليونانية والذهب الاسکندراني . 


۳:۲ 


(۲ ) ذات الله و صفاته ؛ 

يرى أهل السنة وابخماعة أن الله تعالی ذات متصفة" بصفات قديمة زائدة 
على الذات ( قياساً على ما نعرف من حال البشر » من أن عنترة مثلا" كان 
رجلا قوياً شجاعاً كرعاً عفیفاً » وأن هذه الصفات كانت فيه منذ نشأته ) . 
وأهل السنة وابلماعة “يرن أن الله متصف بالصفات الى » فانه سمى 
نفسه بالاسماء الحسى » وهي تسعة وتسعون اسما منها واحد يدل" على ذائه 
هو «الله » ثم ثمانية وتسعون اسماً يمثل كل امم منها صفة تشارك صفات 
البشر في اللفظ وتخالفها في الدرجة أحياناً وني النوع أحياناً أخرى . فاذا قلنا 
ان الله قادر وقدير وغتي' وقوي وسميع وبصير فإنما نصفه بأكمل ما تودي 
اليه هذه الصفات . أما اذا قلثا : خالق » غفور » محيي » میت فاتما نخصه 
بصفات لا يمكن أن يتصف با أحد من خلقه . 

ثم ان هذه الصفات نوعان نوع راجع الى ذات الله نحو : موجود ؛ 
حي » واحد » قديم ؛ ثم نوع راجع الى صلة الله يخلقه نحو : خالق » غفور 
رحيم » يي > ميت » رازق . ولا بد عند أهل السنة وابلماعة (وعند 
الاشرية ) من وصف الله حى تعرف الله » فاذا اعتر ضِنا وصف فيه تشبیه 
شديد بالبشر تأولنا ذلك الوصف على وجه يتفق مع فانون التأويل عند العرب . 
وقد تقر الوصف ثم نعان أننا لا نعرف کیفیته » ففي الآية الكريعة : «ثم 
استوى العرش » » نقول : الاتواء او ) معروف » أب اک فلا 

أما المعتزلة فأنكروا الصفات وقالوا : لو قبانا بأن' یکون" لله صفات 
زائدة “على ذانه توجب أن یکون" ال قبل اتصافه بصفة ما موصوفاً بضدهاء 
فلو قلنا مثلا" إن الله عالم لوجب أن یکون قبل اتصافه بصفة العلم جاهلا" | 

ثم لم جد العتزلة بدا من وصف الله بصفات ايجابية » فأرادوا أن یقتصروا 
على أقل علد ممكن من الصفات مثل موجود » واحد » قديم » قدیر » 
عام . أما مو جود وواحد وقديم فالقصد منها معروف › وأما قدير فلا بد 
منها حى يكو ن قادرا على خلق هذا العاللم ؛ وأما عالم فلأنه يحب أن يعلم 
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نفسه على الافل . ورفضوا القول بأنه مرید . ان الارادة تعبير عن الرغبة 
في ابلوغ الى الکمال » كما هي تعبیر عن الاجة . وعا أن الله کامل ي ذاته 
غير محتاج الى شيء من خارجه لم يبق من ضرورة لن یکون مریداً . وتحن 
لا نرید شيا الا اذا كنا محتاجين اليه » فالار ادة ضرورية فینا لأننا ناقصون . 
آما الله تعالى فغیر محتاج الى شيء » وهو بالتالي غير محتاج الى ارادة . 

(۳ ) روية الله يوم القيامة : 

في القرآن الکریم » في سورة القيامة (۷۵: ۲۳-۲۲) : «وجوه" 
پومثذ ناضرة الى ربّها ناظرة » . فقال أهل أهل السنة واحماعة ( والاشعرية ) : 
ان الله موجود » وکل" موجود ینری . ولذلك يترى الومنون رهم يوءالقيامة . 

آما المعتزلة فقالوا ان الرویا البصرية تقتضي شروطاً لا يجوز نسبتها الى 
الله تعالى ( نحن لا نری الشيء الا اذا كان جسماً قابلا للروية وکان مقابلا" لنا 
متحیزاً في مکان معیّن) . آما كلمة و ناظرة » في هذه الآية فهي من النظر 
ععی الانتظار (راجع القاموس ۲ : ١44‏ س )> أي منتظرة آمر رینها 
لتدخل الى ابلنة . 

(4) ابر والقّدر : التسيير والتخيير : 

يرى أهل السنة وابلماعة أن الله وحده هو انلالق ولا خالق سواه » 
فهو الذي خلق العام وخلق کل ما فيه » وهو الذي يخلق أعمال البشر ۰ والبشر 
لا يقدرون على شيء الا" بأمر ریم . وهنا يقود الى الکلام على القضاء 
والقدر . بری أهل السنة وابلماعة أن الله قد قضی على الناس أعمالهم خیرها 
وشرها منذ خلق السموات والأرض . ومند ذلك الحين قضی لبعض خلقه 
بدخول اللحنة وقضى على بعضهم بالدخول الى النار . والناس في هذه الحياة 
لا پسلون من تلقاء أنفسهم شيت بل هم ينون ما سبق في علم الله 
أنهم سيفعلونه خی الو أن اسان راد أن يقل شب » لبس مما كتب الله عليه 
فإنه لا يستطيع أن يفعله . 

هنا يدخل مدرك العدال في صلة الله بالانسان : 
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يرد المعئزلة على أهل السنة واماعة بأنه اذا كان الله قد قضى على انسان 
ما بارتكاب الذنوب ( من غير أن يكون ذلك الانشان” قادراً على عمل اللير 
أو على مخالفة قضاء الله في عمل الشر ) ۰ فكيف يجوز في عدل الله أن عاقب 
ذلك الانسان" على ما أجبره هو على فعله ؟ 1 

ويجيب أهل السنّة والماعة بأن الله یفعل" ما يشاء » والعدل في شأنه 
تعالى أنه يفعل ما يريد » ولا يتجب عليه أن يراعي مصلحة" خلقه » بل إن 
عباده ملك" له يتصرف فيهم كما شاء . ولو أنه أدنخل جميع اممنين الى النار 
وأدخل + جميع الكافرين ع الى اة لكان ذلك منه عدلا" . فالانسان لا يدخل 
اسلتة بعمله 9 برحمة من الله . 

غير أن الاشعرية عادوا فأدرکوا أن ابر الطلق يناي الحكمة من خلق 
هذا العام » وخالف في الوقت نفسه آيات كثاراً من القرآن الكريم » فقالوا 
بأن في الانسان قدرة على اكتساب ما كتب الله عليه في الاضي ‏ وأنه 
سیحاسّب" على ابهزء الذي يكسبه ( مثال ذلك إن أبانواس كان یشرب اللحمر : 
ان الله هو الذي أراد لأبينواس أن يشرب الحمر» فهو اذن لا يجوز أن 
یعاقب على انلمر الي شربها .. الا" أن أبانواس كان يتناول كأس اللدمر 
راضياً مسرورا متلذذاً » ولذلك سيحاسب أيونواس على هذا الزء الذي 
کسبه في شرب انلمر لا على شرب انلمر ) . والني نلاحظه هنا أن 
لتفریق بين الککسب وبين الحبر غامض الدلالة » فاذا كان الانسان یکسب 
جزءاً من أفعاله » فما الماقم من أن يكسب اورم الباي ؟ 

ثم هنالك آمر آحر : هل يجوز أن یأر الله بالشر ؟ وقد رأى الاشعرية 
أن الله جوز أن یأمر الانسان بالشر فراراً من القبول بأن الانسان يفعل 
آفعالا" لا يرضى الله بها فتكون ارادة الانسان في هذه الال فوق ارادة الله . 

ويحسن أن نلاحظ أيضاً أن الكلام في الكسب يمكن أن يكون متاخراً 
عن عصر أبي الحسن الاشعري . أما المعتزلة فكانوا واضحين في قولهم : 
ان الانسان حر يمل أعماله كلها بارادته واختباره » ولذلك كان عدلا" من 
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الله أن حاسب الانسان يوم القيامة فيثيّه على ما أحسن ويعاقبه على ما أساء . 
ره ) بعث الاجساد : 
بری أهل” اة واماعة أن البشر يبعثون یوم" القيامة على الحال الي 
فارقوا الدنيا عليها وتعود” أرواحهم ني الأجسام الي كانت هم في الدنيا ثم 


يذهبون الى جدّة بتنسمون فيها بالنعيم الروحاني والادي أو إلى ار بشقون 
نها بالشقاء الروساني والادي » وأن کل" ما آذکر في الدين من صور 
الآخرة كالميزان والنار الحسمانية وابلثة الحسمانية حق . 

أما المعتزلة فقالوا إن البعث للأرواح ( للأنفس ) لأنها هي المرادة بالثواب 
والعقاب وان الحسد في الدنيا كان مطيّة لنفس » وان" النفس هي الي كانت 
تعمل المير والشر » وأما البدن” فكان صخرا لها وم يكن" له شي ء من الأفعال. 

ره ) خلق القرآن : 

الملاف في القرآن الكريم بين أهل السنة والجماعة ( والاشعرية فيما 
بعد ) وبين المعتزلة راجع الى الحلاف بين الفريقين على صفات الله : موز 
ان نصف الله بأنه متكلم ؟ بعدئذ بتعقّد اتملاف بين الفريقين في الحدال 
في معنى القدم ومعى الخلق ومعنى القضاء والقدر . 

يرى أهل الستة و ابلساعة أن الله متکشم بكلام ؛ وأن القرآن الكريم 
كلامه الأزلي » من يوم خلق الله السموات والارض ؛ وأن القرآن كان 
موجودا بمعانيه وألفاظه كما هو بين أيدينا الیو . غير أن الله تعالى أوحى 
به الى محمد صل الله عليه وسم منجماً (متفرقاً في الزمن : في ثلاث 
وعشرين سنة ) حسب حاجة المسلمين الأولين لا فيه من التشريع ومن الأخبار 
للذ کری والموعظة . وم وحي القرآن قبل وفاة رصول الله . 

أما الممتزلة فقالوا إن القرآن مخلوق ( خلقه الله وأوجده بعد أن لم يكن 
موجوداً ) محدث (متأخمّر ني الزمن: لم تنشأ آيائئه إلا“ بعد" الحوادث الي 
تتصفنها تلك الابات ). 
وجرى الحدال” بين أهل السنة وابلماعة وبين العتزلة في قدام القرآن وخلقه 
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على النهج التالي : 

أ الكلام عامة : قال أهل الستة وابماعة إن الله متكلّم لأن الله تعالى 
وصف نفسه في القرآن الكريم بالكلام في مواضع كثيرة فقال مثلا” في سورة 
الساء (؛ : ۱۹۳) : «وکلم الله" موسی تكليماً ۾ ؛ كما قال في سورة 
الكهف ۱۸ : ۱۱۰) : «قل : لو كان البحر مداداً (حبراً) لکلمات 
ربي » لد البح قبل أن تنفد كلمات ربتي » ولو جنا بكثله مداد 

م ان الكلام صفة مدح في الانسان فلا يجوز أن نتكرها على الله . وما أن 
له موصوف باه مدر راء ۰ قادرء خالق» سميع » غفور » فقد وجب 
أن يكون أيضاً و متكلماً » . وبا أن الله لا يجوز أن يجري عليه نقص في 
صفة من صفائه › فيجب أن تكون کل" صفاته قدعة (لأنهبا لولم تكن قديعة 
لكان معنى ذلك أن الله كان قبل أن يتصف بالقدرة عاجزاً » وقبل أن یتصف 
بالسمع آصم ) . وبا أن الكلام صفة لله فيجب أن يكون كلامه أيضاً قددعاً . 

أما العزلة فقد أوجز القاضي أبو الحسن عبد ابلبتار الأسد آبادي 
( ت۱6 م = ۲۵ ٠‏ م) في كتابه الغي ۷ : ) قوطم فقال : 

وولا خلاف بين جميع أهل العدل 2١١‏ في أن القران لوق محداث 
مفعول » ۸ يكن ثم كان ؛ وأنه غير الله عر وجل ؛ وأنه ۱۷ أحدثه بحسب 
مصالح العباد » وهو قادر عل أمثاله ؛ وأنه ۳) يوصف بأنه خبر به 0147 
وقائل وآمر وناد من حیث فعله (*), وکلهم ۷ يقول انه عز وجل متکلم به ». 

على أن الم » وان قارا بن لله تكلم »فلم ينون بالكلام لقدرة 
على أن یفهم عنا ما نقصد أن نبلغه لغيرنا » ولو لم نتحداث به أو نلفظه 
فهم اذن يفرقون بين التکلسم وين التحدث أو اللافظ . قد ينظر ویس 

(۲و۳) وأن الله تعال . 

(4) بالترآن . 

(ه) من حيث ضله » لأن اش هو الذي لطه ( صنمه » أوجده ) . 

(«) کل الممتزلة , 
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انسان نظرة فتعلم منها ما يعني من غير أن یتفوه بكلام » ومع ذلك فائنا 
نقول عنه إنه كلّمنا ؛ وقد تكون نظرته أبلغ من کل كلام ملفوظ . فكلام 
الله أو الوحي اذن » عند المعتزلة » هو أن يجعل الله الرسل قادرين على أن 
يفهموا عنه ما يتقصد أن يبلتخهم » مع غير حاجة الى ألفاظ أو حركات تجري 
بينه وبينهم (أو أن يفهم الرسل عن الله ما يقصد الله ان يبلغهم ) . 

ب خلق القرآن : ثم ان كلام الله بهذا المعنى عند المغتزلة مفعول فعله 
الله" (أي جعله أو خلقه أو أوجده أو أحدثه ) في الوقت الذي أراد فيه أن 
يوحي الى الرسول » فهو اذن محدث غير قديم . والمعتزلة يعتمدون في ذلك 
قاعدة" من قواعدهم وأصلا" من آصوغم » وذلك ان الله خالق كل شيء 
ولا الق غيره ؛ وبما أن القرآن شيء فالقرآن لوق . والقرآن محدث لآن 
المعتزلة يقولون بأن الله وحده قديم » والقدم أحص صفاته (أي لا يجوز 
لثيء آحر أن ینش رکه في القدم » فاذا شرکه ني القدم شركه في الالوهية ) » 
فاذا كان الله وحده قدیعاً » وكان كل شيء آخر مخلوقاً » فالقرآن ( الذي هو 
من جملة الأشياء ) لوق أيضاً . 

ج مادة التاريخ والقتصص في القرآن : ووقع الاختلاف بين أهل السنة 
وابماعة وبين أهل العدل ( المعتزلة ) على مادة التاريخ والقتصص في القرآن . 
أما المعتزلة فقالوا ان طوفان نوح وقصة موسی مع فرعون ومولد عيسى 
وتنازع النصارى في صلب عيسى وألوهيته ومعركة بدر وفتح مكة ومعركة 
حتين حوادث من التاريخ تعاقبت في أزمنة متتالية مختلفة » فهي من أجل ذلك 
محدثة . فكلام القرآن عنها يحب أن يكون محدثا » اذ لا يعقل أن توصف 
واقعة أو معركة بتفاصيلها الدقيقة قبل أن تقع . وأما آهل السنة وابماعة 
فقالوا : ان ذكر هله القصص في القرآن » وهو كلام الله القدیم » راجع 
الى أصل القضاء والقدر : فلقد سبق ني علم الله أن معركة بدر ستحدث في 
شهر رمضان من سنة ۲ ه ( ٦۲۲‏ م ) في مكانها الذي وقعت فيه بين المسلمين 
وبين مشركي مکة ؛ وكان ذلك كلّه مسطورا في اللوح المحفوظ ( وموجود 
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في القرآن ) منذ الأزل . فلما وقعت معركة بدر وقعت عل‌ما كان مقدراً هما 
في سابق علم الله . ا آوحی الله الى محمد رسولر الله ما أوحى ما یتتصل 
بمعركة بدر لم يكن ذلك الوحي إلا" نقلا” لقصة المرکة من الوح الحفوظ 
وإخباراً للمسلمين با كان يريد الله منذ الازل أن یم" في هذه المعركة . ان 
معركة بدر ليست السبب في نزول الوحي التعلنق بها » ولكن الوحي الأزلي 
الکتوب على المسلمين الاولين كان السبب في نشوب معركة بدر . 


ما العنی الذي قصده المعترلة من القول بخلق القرآن ؟ 

« خلق القرآن » أعقد القضايا في علم الكلام » لأن المعتزلة قصدوا شيا 
لم چسروا أن يقولوا فيه قولا” واضحاً . وبا أن علم الكلام علم جدال في 
الدرجة الاولى » فإن وجه ال لا یتیین بابلدال . ثم ان المتكلّمين كانوا » 
كسائر علماء ابلحدل والسفسطائیین » یسوقون جداهم في مقد مات مع الاستباق 
ا يمكن أن يعترض به انلصم » فيجيبونه على اعتراض . مکن قبل أن يتقدام 
هو باعتراض ما . من أجل ذلك كانت کتب الکلام مطولة غامضة صعبة 
السالك . وحث خلق القرآن آکتر محوث علم الکلام تطويلاة وضوضا 
وصعوبة في السلك . على أننا سنوضح القضية بتعاییرنا الحديثة في ما يلي : 

اذا نحن تصفتحنا كلتب العتزلة واستعرضنا أقوالهم » في ما يتعلّق يخلق 
القرآن وصبرنا أنفسنا على ذلك » وضح لنا بمحث خلق القرآن كما يلي : 

ني القرآن الكريم معان واسلوب" . والعاني فيه قسمان : 

مدارك عامة كوجود الله ووحدانيته وطاعة الوالدين وحسن الاخلاق 
والعدل وما الى ذلك ؛ وهذه معان عامة يمكن أن تكو ن قدعة جداً لا تتتصل 
بزمان أو مكان » وهي أيضاً على مقتضى العقل . 

ثم هنالك في القرآن معان خاصة" كالي سبقت الاشارة" اليها من معركة 
حتين وقح مكلةا ومعركة بدر » وهذه معان حديثة مخلوقة لا تدل على 
حوادث وقعت في نطاقر الزمانٌ ؛ فالكلام عليها » في شرع العقل » ماوق 
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محدث . من هنا يرى الم لة أن قسماً من معاني الفرآن محدث لا شك" عندهم 
قي ذلك . ولکن هذا أيضاً لا عنم من أن تکون تلك العاني المحدثة وحاً 
على مقتضى تعريفهم لوحي . 

أما أسلوب القرآن فهو تلب المشكلة . ان القرآن الكريم كتاب عربي 
وعلى مقتضی البلاغة العربية » وهو في الذ روة من الفصاحة والبلاغة . ولكن” 
الله عند المعتزلة لا يتكلم بالأصوات والحروف والكلمات ۰ والقرآن الكريم 
لغة عربية بأصوات وسروف وكلمات . ولو أننا قبلنا أن يتكلم الله لغة ما » 
كما نفعل نحن» لاضطررنا الى أن نقبل بأن تكون له الاعضاء الي تمكنه من 
التلفّظ بتلك اللغة من حتجرة ولسان وشفتين وسواها . فمن أبن جاء أسلوب 
القرآن اذن ؟ 

نحن نعلم أن الوحي واحد. الجميع الانبياء > وخحصوصاً في معانيه العامة 
المطلقة » ولكن التعيير عن الوحي الواحد تلف باختلاف اللغات . وال 
سبحانه وتعالى هو الذي آوحی اسان الى رسله » ولکن الرسل” هم الذين 
عبروا عن هذه العاني باللغة التي یفهمها أقوامهم : عبر عنها موسی بالعبرية 
وعيسى بالارامية وحمد بالعربية . ومع أن العتزلة یتحاشون الکلام على 
هذه النقطة بالذات » مما نعلمه من القليل الذي بين آیدینا من کتبهم » فان هنا 
وهناك فلتات لسان تشیر إلى ذلك . قال أبو الحسن بن عبد ابلبار يرد على 
من حاجته بأن يعض الایات يدل على أن الله متكلم (المنني ۷ : ۷۲) : 
« ومن أبن لك آولا" أن هذا كلام الله تعال دون أن يكون كلام محمد صلی 
الله عليه وسلم ء أو كلام غيره .. » . وكذلك قال أبو الحسن مثل هذا في سياق 
الكلام على [عجاز القرآن الغي ۱۳ : ۲۳۱) : «قلنا : انه لا فرق بين 
أن يكون القرآن من قبل الرسول عليه السلام » أو من فبتل الله تعالى » 
في کونه معجزا ؛ لأنه ان حصه تعالی ( أي : نحص الله تعالى رسوله محمداً ) 
بقدر من العلم لم تجر العادة بمثله ني أهل الفصاحة حى أمكنه ايراد ما له 
هذه الرتبة ( من البلاغة ) فهو معجز » . 
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ان في هذين الشاهدین آشارتین عارضتین » ولکنهما اشارتان عظیمتا 
الدلالة . 

لثل هذا قال النظام ان القرآن معجز من قبل [خباره بالغیب لا من قبل 
نظمه ( أسلوبه ) . ولل ذلك يقول آبو الحسن بن عبد ابلبار إن الله تعالى 
: تحدى العرب في القرآن أن يأتوا بمثله » يمثل القرآن . ثم يقول (راجع ۱۳ : 
٠‏ وما بعدها ) :۸ يكن القصود أن يأتي العرب بسورة تشبه الفرآن › 
فان هذا أصبح سهلا" بعد نزول القرآن » ولكن التحدي كان لأن العرب 
مع اشتهارهم بالفصاحة والبلاغة وافتخارهم بما جاعوا به من الشعر واثتر 
آنواعاً وأسالیب ؛ قد عجّروا عن أن يأتوا بمثل أسلوب القرآن ( قبل أن 
ينزل القرآن ) . 


التوسع والمطالعة 

- مقالات الاسلاميين واختلاف المصلين (عي بتصحیحه ریتر ) › 
استافبول وفيسبادن ۱۹۲۹ و ۱۹٩۳‏ م ؛ ( بتحقيق محمد محبي الدين 
عبد الحميد ) » القاهرة ( مكتبة النهضة المصرية ) 146٠‏ م . 

- اللمع في الرد" على أهل الزيغ والبدع ( ريتشرد مكارتي ) » بيروت 
المطبعة أالكاثوليكية ) ۱۹۵۲ م . 

- استحسان انلوض ثي علم الكلام » حيدراباد (داثرة السارف 
الاسلامية ) ۱۳4۵ ه ؛ (نشره مكارثي مع «اللمع )٠‏ . 

- الابانة في أصول الديانة » حیدراباد ۱۳۲۱ هم ۱۹۰۳ م ؛ القاهرة 
۸ ه. 

- تبيين کذب الفتري في ما نسب الى الامام أبي الحسن الاشعري لابن 
عساكر » دمشق ( مطبعة التوفيق ) 19141 ه. 

- الاشعري » تأليف حمودة غرابة » القاهرة 1987 م . 


إ۳ 


الفارابي 


ولد أبو نصر محمد بن محمد بن طترخخان بن اوزغ الفارابي ني بلدة سيج » 
قرب فاراب » على لبر سيلحون من بلاد الثرك ( ۲۰۰ هع ۸۷ ). 
وکان والده جندباً فقيراً . 

انتقل الفاراني مع والده الى بغداد » وفيها تعلم العربية » ودرس النحو 
على أي بكر محمد بن السري بن سهل النحوي المعروف بابن السراج رت 
"ام ع دوكوم)ء ودرس العلم الحكمي على الطبیب يوحنا بن حيلان » 
والمنطق على آبي بشر متتى بن يونس رت 2۸۳۲۸ ٩٤١‏ م) . 

وني سنة ۳۲۹ ه دخل القائد الديلمي توزون ال بغداد وقتل اللحليفة التقي 
فاضطربت الأحوال وکترت الفئن » فاثر الفاراني السلامة فجاء الى دمشق 
(۳۳۰«) ثم غادرها بعد قليل الى حلب و لزم بلاط سيف الدولة مکتفباً 
بأربعة دراهم في كل يوم ینفقها في وجوه معاشه » بینما كان سيف الدولة 
يعطي التنبي ألف دينار على القصيدة الواحدة . 

ورحل الفارالي رحلة قصيرة الى مصر ( ۳۳۸-۴۳۳۷ ه) ثم عاد الى 
حلب . وني سنة 2۳۳۹ سار سيف الدولة الى دمشق فاصطحب الفارابني » 
فتو في الفارالي في دمشق (رجب 2۳۳۹ آخر 40٠‏ م) ودفن في مقبرة 
الباب الصغير . 

كان الفاراني فقير وكان أزهد الناس في الدنيا لا حتفل بأمر مكسب ولا 
مسكن » ول يكن يعتي بز يه وهيثته . وقيل : كان في أول أمره قاضياً فلما 
شعر بالعارف نب ذلك وأقبل بكليته على تعلمها وم یسکن إلى نحو من امور 
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الدنيا البة ... وکان منفرداً بنفسه لا حالس الناس . 

واشتهر الفارابي بمعرفة لغات كثيرة » زعم بعضهم أنها سبعون » وعدوا 
منها اليو نانية . وکان حاد الذهن رياضياً شاعراً بعيد الحمة عزیزالنفس . وكذلك 
كان موسيقياً تنس اليه الاعاجیب : یعرف فیتضحك الناس وسكيهم › 
واليه ينسب اختراع الآلة المعروفة بالقانون . وكانت له قوة في صناعة الطب 
وعلم" بالامور الكلية منها و ( لكنه ) لم يباشر اعالها ولا حاول جزئياتها . 

واذا كان الفارالي قد زهد في الدنيا وظهر بزي اهل التصوف ( اهل 
النسك ) وبلأ في بعض اساوبه الى الرمز عن معانيه » فانه لم يكن صوفيا . 

والاجماع واقع على أن الفارايي أول الفلاسفة الكبار في الاسلام » وقد 
عرف يأنه فیلسوف السلمین وأقربهم إلى فهم فلسفة آرسطو . 

وهو أول من حمل المنطق اليوناني تاماً منظماً الى العرب . وقد أعجب 
بأرسطو فشرح كتبه المنطقية وعلق عليها فأظهر غامضها وکشف سرها وقرب 
متناولها وجمع ما يحتاج اليه منها ني كتب صحيحة العبارة لطيفة الإشارة 
متبتهة على ما أغفله الكندي وغيره من صناعة التحليل وانحاء التعليم وب 
في ذلك أهل الاسلام ؛ حى سمي المنطقي والمعلم” الثاني بعد ارسطو المعلم 
الاول . وقد عده ابن خلدون من اكابر الفلاسفة في الملّة الاسلامية وأشهرهم . 
وتبرز مكانة الفارابي الصحيحة ني أنه ما من فكرة في تاريخ الفلسفة الاسلامية 
إلا نت واجد" جذورها عند الفارابي . 

على أن فلسفة الفاراني تنوء بشيء من الضعف . من ذلك ضیاع عدد من 
كتبه » وأن تاليغه الباقية ليست منظمة تنظیماً كاملا . ثم ان الفلسفة اليونانية 
وصلت اليه في ثوب المذهب الاسكندراني » فان كثيراً من الآراء الي وصلت 
اليه على آنا لأرسطو كانت في الحقيقة لأفلاطون أو لأفلوطين . وكان اسلوبه 
ضعيفاً » وني بعضه غموض أو رمز . 

والغزالي يعد" الفارابي من الناقلين . وابن طفيل يذكر أن الفارابي كان كثير 
الشكوك والتناقض . أما ان" رشدٍ فيذكر أن في فلسفة الفارابي خرافات 
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منسوية” الى الفلاسفة اليونان وتقولا" عليهم . غير أن ابن رشد يعود فیعذر 
الفارابي ويقول إن النقلة الذين نقلوا الفلسفة اليونانية الى اللغة العربية قد أخطأوا 
فضلوا الفارابي بخطأهم هذا. 

کنبه ورسائله 

غاراي كتب ضاع أكثرها منها : 

أ رسالة في العقل . 

بذكر الفارابي في هذه الرسالة أن العقل يقال على أنحاء كثيرة : فابلمهور 
يعنون بالعقل التعقَل ؛ والتکلمون يعنون به «الأمور الشهورة المتعارفة 
عند ابلدمهور » . ثم يتكلم الفارابي على العقلكما استعمله أرسطو ني كتبه ا مختلفة : 

ب احصاء العلوم 

هو كتاب يفصّل العلوم الي كان الفلاسفة الاقدمون يتناولونها في جومم » 
وهي خمسة اقسام : 

علم السان ( اللغة والتحو وانلط ) - علم المنطق ‏ علم التعاليم ( العدد » 
المندسة » الناظر > النجوم » الموسيقى » الاثقال » ا لحيل -العلم الطبيعي - 
والإلمي - العلم المدني وعلم اليقه والكلام . 

والفاراي يعرف كل علم وکل فرع من علم يثبته تعریفاً مووجزاً او وافياً . 
وهذا الاحصاء « شاولة بدائية » لتصنيف العلوم . 

ج كتاب ایسمع بين رأ الحكيمين أفلاطون" الالمي وأرسطوطاليس . 
يقول الفاراي في مطلع هذا الکتاب : « رأيت اكثر أهل زمانتا قد 
تحاضوا وتنازعوا في حدوث العام وقدامه > وادعوا أن بين الحكيمين 
القد مين رین اتلاق في إثبات المبلدع الاول وني وجود الأسباب منه 
وفي أمر النفس والعقل وني المُجازاة على الافعال خيرها وشرها » في كثير 
من الأمور المدئية والللقية والمنطقية . روقد) آردت في مفاللي هذه ان 
شرع في ابلمع بين رأيتيئهما والإبانة عما يدل عليه فحوى قولیهما ليظهر 
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الاتفاق بين ما کانا یعتقدانه ویزول الشاك والارتیاب عن قلوب الناظرین 
في کتبهما .. » 

وعْمدة الفارابي ني نفي انملاف بين افلاطون وارسطو انهما حکیمان 
منظوران وإمامان مبر زان ؛ ولا يمكن حكيمين كبيرين ان بختلفا . بعدئل 
يتعطف على تقصير الثاس في فهم فلسفة هذين الحكيمين إما لقصور اثاس 
عن الفهم او لضعف اللغة الي نقلت يها أقوال هذين الحكيمين (ص ۰۳ ٤‏ ) 
وال أن افلاطون يكتب على طريقة الرمز (ص ٠-١‏ ). ثم يلص الى 
القول : « فقد ظهر ما وصفناه ان الذي سبق الى الاوهام من التباين في المسلكين 
في امر يشتمل عليه حكمان ظاهران متخالفان يجمعهما مقصود واحد » (ص 
۷ . ومثل هذا تماما كان الاسكندرانيون پقولون . 

ولقد حاول الفارابي ان یوفق بين افلاطون وارسطو ثي امور منیا : 
قدم ابلواهر : أأعيان” ابلواهر أقدم أم مثلها؟ر أي : أيهما أقدم في 
الوجود : ابلسم المادي في عالنا » كما يقول ارسطو » أم صورة ابلسم مجردة 
من الادة في الملا“ الأعلى ؟ )كيف يكون الابصار : آپانفعال في البصر » كما 
يقول آرسطو أم بخروج شيء من العين يحيط بالأجسام » كما یفول افلاطون ؟ 
( أيكون البصر بانعكاس النور عن الأجسام إلى العين أم بخروج نور من 
العين إلى الأجسام ؟ ) --الطبع أشد تلكا للانسان أمالعادة ؟ ‏ النفس- العام 
قديم كما يقول أرسطو أم محندث كما يقول افلاطون ؟ وهل له صانع هو 
علته الفاعلة أم لا - الفيض - الثواب والعقاب . 

والحق إن اللحلاف بين افلاطون وبين تلميذه ارسطوء في هذه الأمور 
وني غير ها أيضا » عظيم جد حى التضاد” » كما هو معروف في تاريخ الفاسفة . 
غير أن الذي حمل" الفاريي على محاولة التوفيق بينهما هو أن الفارايي لم يعرف 
جميع آراء ارسطو خالصة” من شوائب المذهب الاسكندراني ولا من أخطاء 
التقلة ؛ ثم إنه أيضاً لم يعرف جميع آراء افلاطون خالصة من ثلك الشوائب 


ص 


so 


ان الفارايي لم يوازن" بين آراء افلاطون وبين آراء ارسطو » ولکنه في 
الحقيقة وني أكثر هذه الأمور ‏ قد وازن بين آراء الاسکندرانیین الذين 
شوّهوا آراء افلاطون وبين آراء الاسكندرانيين أنفسهم من الذين شوهوا آراء 
أرسطو على الاخص" . 

اعتمد الفاراني « في ذكر اقاويل هذین الحكيمين ني إثبات الصانع » على 
رسال لأمونيوس في الوضوع نفسه (ص 54 ) . وامونیوس هذا هو موسس 
المذهب الاسكندراني : وكذلك أكثر الفارالي عند التوفيق بين افلاطون وارسطو 
من الاستشهاد بكتاب أَنُولوجيا ( ص ۳۷-۲۸ ) . وكتاب اثولوجيا هذا منحول 
لارسطو : ١‏ انه ليبس سوى مقطعات مفردة من كتاب التاسوعات لأفلوطين » 
وخصوصا من الفصول الرايع والخامس والسادس » ولقد آمن الفاراني بصحة 
نسبة هذا الكتاب الى ارسطو حى اتخذه مصدراً لاراء الفيلسوف اليوناني 
العظیم » بينما لا نتجد فيه إلا آراء اسكندرانية . 

د_كتاب آراء أهل الدينة الفاضلة ( أو كتاب السيرة الفاضلة » أو الاتة 
الفاضلة ) . 

يتألن هذا القسم من قسمين يكادان أن یکونا مستقلين : 

القسم الاول فلسفي ماورائي عرف فيه الفارابي يجانب من الفلسفة العقلية 
على مذهب أرسطو (ممزوجة” بكثير من مذهب أفلاطون ) . وأما القسم 
الثاني فهو الفاسفة السياسية » اذ تعرض فيه الفارابي اكلام على التعاون بين 
البشر وعلى أصناف المدن (الدول). 

ابتدأ القاراني هذا الكتاب في بخداد سنة ۸۳۳۰ ثم أنه في دمشق في العام 
التالي . ويبدو أن الفارابي لما ذهب الى مصر أدخل على هذا الكتاب أشياء” 
تتعلق بترتيبه وتقسيمه » ثم بمادته واتجاهه . 

الوجود الاو (الله ) 

ان الوجود" الاول" مو جود بذاته ولیس لوجوده سیب » بل هو السب 
لوجود سائر الوجودات . ثم هو بريء من جميع أنحاء النققص . من أجل ذلك 
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كان وجوده أقدم” الوجود وأفضل الوجود معا . 

والوجود الاول كان داي موجوداً بالفعل » ول يكن قط موجوداً بالقوة 
رأي أنه لم يوجد بعد آن ۸ يكن ) ؛ وکذلك لیس له آفعال بالقوة ( أي أفعال 
لم تظهر بعد ) . من جل ذلك هو أزلي دائم الوجود بجوهره وذاته . ثم هو 
ليس مادة ؛ ولیس هو بصورة ‏ لأن الصورة لا تقوم الا ني مادة . وكذلك 
لیس لوجوده غاية » والا" لکانت تلك الغاية أسبق منه في الوجود الطلق » 
ولا كان هو موجوداً أُوَلَ. 

والموجود الاول محخالف لكل موجود آخر » فلا ككن أن يكون نمت 
شي ء مثله حی يكون شريكا له . ثم هو منفرد بوجوده وبرتبته لا ضلا له . 
والضد" عادة شرك ضده أو يوازيهء فیبطل ضده مرة ويبطله ضداه مرة” 
أخرى . وما دام هو موجوداً ولم يبطله شيء؛ فذلك دلیل على أن" ليس له ضد . 

والموجود الاول ليس له حد" » أي تعريف دال على ماهیته . ان الحد” 
في الاصل وصف لاقسام الشيء اراد تعريفه » فاذا عرفنا تلك الاقسام عرفناه . 
وبما أن الوجود الاول واحد من کل جهة وليس فيه أقسام » فلا يمكن أن 
يكون له حد. أو تعریف . 

وبا أن الوجود الأول لا بشنبهنه شيء" من الموجودات » كان كل ما فيه 
خاصاً به وحداه » ولذلك كانت وحدته عين ذاته وعين وجوده . ثم بما أن 
وجوده ليس مادة" ولا صورة » فانه عقل” بالفعل ؛ لأن العقل هو الموجود 
الوحيد الذي لا يحتاج ني قوامه الى مادة أو صورة . وعا أنه أيضاً خالف 
لكل موجود آخر > فلا عکن للموجودات الا خر أن تدرگه . ولاهو محتاج 
الى أن آیدارله" شيا شبيهاً به من خارجه ليستعين بذلك على إدراك نفسه (كا 
تفعل نحن عادة ) . ولذلك لا يدركه الا" هو . وهذا معی قولنا : إنه يعقل 
نفسه . ومثل ذلك قولنا انه عام يعلم نفسه . 

واذا قلنا إنه حكيم » فاننا نعي أنه يعلم أفضل الاشياء علماً دائماً . وهو 
الحق » لأن حقيقة الشيء هي الوجود الذي صله ؛ والق انما هو الموجود 
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من جهة ما هو معقول . ثم هو حي یعقل الوجودات على ما هي ( على مباية 
الکمال من الادر اك للموجودات ) . 

غير آننا نحن ندرك الوجود الاول ادراکاً ناقصاً لضعف قوی عقولنا » 
لأن تلك القوی متببسة بالادة الي من شأنها أن تلحق با یتلبنس بها نقصاً . 
ومن أجل الادة الي فینا كان جوهرنا بعيداً عن جوهره . ولکن كلما استطمن 
أن نكون مفارقين للمادة - بالعلم ويتخلص النفس من أ سر ابلسد - أصبح 
ادراكنا للموجود الاول أكثر كمال . 

وله عظمة” وجلال” ومجد هي له بحسب كماله هو وفي جوهره نفسه » 
اذ لا يوجد خارجه ما هو أعظم منه أو مثلنه حى . يقار بينهما (کما مي 
الحال في شأننا نحن ) . ولذلك يلت" الوجود الاول بنفسه ويعشق ذاته لأن 
ادراكه لنفسه هو الادراك الأثقن . 


الفيض أو صدور العالم عن الموجود الأول 

ان الموجود” الاول أتم” الموجودات ولا سبب لوجوده » ولدلك وجب 
أن یکون سپا بلمیع لو جودات وأن تكون جميع الموجودات أقل* منه 
کمالا" . وبا أن هذه الوجودات اتف من عناص معد دة فقد وجب أن 
تكون كثيرة ومتفاوتة” في کماها أيضاً . ولکن كيف كان الوجود الاول سببا 
لساثر الوجودات ؟ 

يتبى الفارايي نظرية الفیض لتفسير ذلك فیری أن كمال الوجود الاول 
وجوده وعلمه وحکمته وحياته ( الي هي عند الفارابي ليست شين غير ذائه 
الي ي بالتالي وجوده) قد اقتضت كلها أن يصدر عنه هذا الوجود وفاءً 
لکماله وجود ه وحکمته » ولکن" من غير أن يزيد هو بهذا الصدور کمالا" » 
ومن غير أن تفص" منه شيء” أيضاً ؛ ومن غير ارادة منه لذلك > ومن 
غير حركة يقتضيها ذلك الصدور . 

وصدور الموجودات عن الله يجري علىترتيب معيئن وترابنط ممحكتم » 
وهو الذي يسمى الفيض أيضاً . 
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فمن الوجود الاول (الله) : 

يفيض ثان (عقل" ثان ) . 

وبما أن الواحد أو الاول (الوجود الاول ) لا يفيض عنه إلا" واحد" ؛ 
وما أن الاول لا يليق” به أن يباشر الوجودات التعد دة (الباشرة للمادة أو 
المخلبسة بها ) فقد جعل الفارابي العقل الثاني جوهراً غير متجمم ( غير متخذ 
صورة ) ولا في مادة » ثم جعله بقل" ذاته ويعقل الاول أيضاً ( ينا 
الاول لا يعقل إلا" ذاته ) : والواقع أن الثاني » عند الفارايي » يشبه الاول 
ولكنه ليس اياه . غير أن جميع مراتب الفيض التالية تصدر من هذا العقل 
الثاني . ۱ 

وعا أن الثاني یعقل الاول ویتجوهر في نفسه » فانه : 

- يفيض منه ثالث رعقل ثالث ) من عقنله للاول ثم تلزم عنه السماء 
الاولى من تجوهره في نفسه . ثم يستمر الفيض على هذا المبدأ فيكون : 

- العقل الرابع » ومعه کرة الكواكب الثابنة . 

العقل انلامس » ومعه كرة زحل . 

العقل السادس > ومعه كرة الشري . 

- العقل السابع » ومعه كرة المريخ . 

العقل الثامن »> ومعه كرة الشمس . 

- العقل التاسع » ومعه كرة الزهرة . 

- العقل العاشر » ومعه كرة عطارد . 

- العقل الحادي عشر » ومعه كرة القمر . 

ومع فلك القمر تنتهي الوجودات الطلقة الكاملة الي لا خضع للکون 
والفساد على ما نعرف من الفلسفة القديمة . وأما الوجودات الي دون فلك 
القمر فلا بمكن أن تكون كاملة ولا أن تصبح كاملة . وان كانت تترقی صعنداً 
وتبلغ کمالا" قاصراً على طبيعة كل جنس من أجناسها . 

وأدني الموجودات دون فلك القمر الميولي الي لا صورةٌ لها ء ثم فوقها 
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العناصر الاربعة » ثم ابلسماد ثم الثبات ثم الحيوان البهیم ثم الحيوان الناطق 
( الانسان ) . 

حدوث الادة وحدوث العام 

اذا كانت الوجودات كلها » في رأي الفارالي » قد فاضت من الواحدر 
(الله) » فلا شك في أتها عند الفارابي مسحدئة كلها. (لأن الله سبب ها 
وسابق” عليها ) . واذا كانت الميولى (الادة الاول ) نفسنها تأتي عند الفارا بي 
في أدنى دركات الفيض » فلا شلك" في أن الهيولى أيضاً محدثة . 
وما يويد الحكم بأن العام والادة نفسها ني رأي الفارابي محدثان عاولة 
الفارالي الجمع بين رأيي أفلاطون وأرسطو في قدم العام وحدوثه . 


النفس وقواها 

للنفس تا عند اي أربعة أجزاء أساسية » ولكل جزء من هذه 
الاجز اء قوی . فالاجزاء الاساسية هي : الغاذية والحاسة والتخلة 
والناطقة . 


فاذا حدث الانسان ( فرد من أفراد الانسان ) » فأول ما محدث له من 
أجزاء اللفس النفس” الغاذية الي بها بتغذ ی ( وينمو ثم يتكاثر ) . ويتبع هذه 
لفس قوئ واحدة” منها رئيسة تكون ني الفم وسائرها مرووسة من الرواضع 
واللحدم ٩۷‏ متفر قة في المعدة والکبد والطحال والاعضاء التصلة ببذه . 
والکبد يرأس الرارةً والکلبة > والكلة تراس المثانة . 

بعدثذ تتنبه في الانسان ۳ الحاسة : تتنبه ولا حاسة اللمس فحاسة 
الذوق فحاسة الشم" فحاسة السمع فحاسة البصر . ولکل" حاسة من هذه انواس" 
عضو مختصة به . ویشبه الفارايي هذه الحواس بأصحاب الاخبار في المملكة » 
فهي تحمل الاخبار الى رئيسها في القلبكما يحمل أصحاب الاخبار آخبار هم 
الى الملك . 


(۱) الأعضاء التابعة الجهاز الحضمي . 
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والقوة المتخيلة واحدة ومرکزها في القلب أيضاً . وعلها حفظ الحسوسات 
بعد غيبتها عن أعضاء الس" حيث تتحکم ببا (تدبترها فتفرد بعضها عن 
بعض وترکب بعضها ال بعض أنواعاً من التركيب موافقة المحسوس أو 


والقوة الناطقة ( العاقلة ) واحدة في العدد أيضاً » وهي رئيسة القوى الخاسة 
والقوة التخلة . 


وللنفس أيضاً قوة نزوعية تشتاق الى الثيء أو تکرهه » وبها تكون الارادة . 
والازوع يكون إما بالحس واما بالتخیل » لفعل شيء أو تركه اما بالبدن کله 
أو بعضو منه . وجميع اعضاء البدن خادمة ني ذلك للقوة النزوعية الرئيسة 
الي في القلب . واللزوع يكون بالاحساس أو بالقوةٍ المتخيلة أو بالقوة الناطقة 
نحو الأمور التابعة في الاصل لتلك القوى . 


القلب والدماغ 

ان القلب هو العضو الرئیس في البدن » ويليه الدماغ الذي بخدم القلب 
وتجدمه سائر الاعضاء . فالقلب ينبوع الحرارة الفريزية » ومنه تنبث الخرارة 
الغريزية في سائر الاعضاء . وللدماغ عملان أساسيان : 

(أ) با أن القلب ینبوع الحرارة الغريزية » فان الحرارة فيه تکون قوية” 
مفرطة . من أجل ذلك يعمل الدماغ في تعديل الحرارة الي من شأنها ان 
تنفد من القلب الى اعضاء البدن المختلفة حى لا يصل الى كل عضو الا ما 
يحتاج اليه من تلك الحرارة . والدماغ .یعدل حرارة القلب نفسه حى يجود 
فکره ورویته وحفظه وتذکره. 

رب ) في الدماغ نفسه مغارز لمعظم الاعصاب . ومغارز ساثر الاعصاب 
في التخاع ( اللبيط الابيض امار في الفقار ) . والنخاع متتصل من أعلاه 
بالدماغ . والدماغ هو الذي يرفد أعصاب الحركة الارادية حى تنفّذ 
تلك الأعصاب ما يريده القلب من الحركات الآلية . 
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علية التفكير 

يعالج الفارالي عملية التفكير على نها قضية ماورائية . 

العقل اطيولاتي ( العقل الانساني ) هيثة في مادة ۲0 معداة ة لأن تقبل سوم 
العقولات على اختلاف أنواعها . هنالك معقولات هي في جواهرها عقول" 
بالفعل ومعقولات یالفعل روهي الاشياء البريئة من المادة ) مثل المدارك کاسلق 
والصدق والشرف ومثل البادیء والقوانین . ومنالك معقولات ليست في 
جواهرها عقولا بالفعل أو معقولات بالفعل مثل الاجسام المادية كالحجارة 
والاشجار وأفراد التاس . هذه المقولات هي معقولات" بالقوة » وهي قابلة 
لأن تصبح معقولات بالفعل اذا يأ لها ما ينقلها من القوة الى الفعل راذا 
استطعنا أن تجرد صورتها من الاجسام الي هي فيها ) . والذي مكنا من تجرید 
المعقولات من الاجسام عقل بريء من المادة ساعد العقل امیولاي ( الذي في 
الانسان ) على أن يفعل ذلك » كما تساعد الشمس البصر مثلا" على أن يبصر 
الألوان . هذا العقل البريء من الادة الذي يفعل هذا الفعل يسمى العقل الفعال . 

والمعقولات الأول ( المبادىء ) الي يستطيع البشر موماً أن يدركوها على 
كارة أو قلة من الوضوح ثلاثة أصناف : 

(أ) أوائل (مبادىء وقوانين عامة ) للهندسة العلمية (أي المبادىء 
والقوانين الرياضية والطبيعية ) . 

رب أوائل يُوقّف با على ابلمیل والقببح ما شأنه أن يعمله الانسان 
( الاخلاق ) . 

«ج) آوائل يستعملها الانسان ليعلم” بها أحوال” الوجودات.اليي ليس 
من شأنپا أن يفعلها الانسان” ومبادتها ومراتيها » » مثل السموات والسبب الاول 
وسائر البادیء الاسر » وما شأنه أن يحد'ث عن تلك البادیء ( العبلیات 
أو المدارك الماورائية ) . 


(۱) في الساغ ۽ أو في القلب كا يعتقد الفاراني . 
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الصورة والسادة 

والفارائي أرسطوطاليسي النظر الى الصورة والادة : ان الصورةة لا يمكن 
أن یکون لها قوام ووجود بغير الادة . فالادة وجود ها لأجل الصورة » ولو 
لم تكن صورة ما موجودة لا كانت الادة . والفروض أن الادة موجودة قبل 
الصورة » ثم انبا تس بالصور . 

الارادة والاختيار 

التزوع أوالشوق هو ميل الفرد الى بعض ما عله أو الى بعض ما يجب 
أن يستنبطه ؛ أو کراهة" ذلك . فاذا كان هذا النزوع عن احساس أو تخل 
سمي الارادة » وكان عام في الانسان والحيوان . واذا كان الأزوع عن روية 
( تفكير ) فهو الاختيار » وهو خاص بالانسان. 

السعادة 


تكون السعادة للقوة الناطقة . 

إن القوة الغاذ یه" ف الانسان جعت لتخدم البدن” . وجعلت القوة 
الحاسة والمتخيّلة لتخدما البدن معا ؛ ولتخدما القوة الناطقة معا اذ كان قوام 
القوة الناطقة آولا" بالبدن . فالقوة المتخيئّلة عند الفارابلي تحتل" مکاناً وسطاً 

بين القوة الحاسة والقوة الناطقة . 

والقوة الناطقة منها جانب عملي وجانب نظري ؛ والحانب العملي” حدم 
ابلانب النظري . وابلانب النظري من القوة الناطقة لم يلجل لبخدم شيئا آخر > 
بل لیتوصل به الانسان الى السعادة . 

وحینما تبدأ النفس الناطقة بتحصیل العقولات الاولى بوساطة جانبها 
النظري يبدأ کمافا . فاذا استخدم الانسان هذه العقولات الاولى ( لپستتبط 
بها ساثر العقولات ) اقترب من کماله الأخير . عندئذ تصبح القوة الناطقة 
وكأنها مفارقة للمادة ثم يدوم لها ذلك فتصبح قريبة” من العقل الفعال . وذلك 
هو السعادة . فالسعادة هي ابر الطلوب لذاته ؛ ولیست هي لینال" با 
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شي+ آخر؛ إذ ليس وراء‌ها شيء آخر أعظم" منها يمكن أن ناله الانسان. 
المنامات 
عمل المخيلة الاسامي نقلٍ المحسوسات من أعضاء الحس إلى الدماغ ما دام 
الانسان مستبقظاً » فاذا نام وق هذا العمل” . وبما ان" الذاكرة لا تنام فان 
عندئل قد تعود إلى المحسوسات ابي كانت قد خزنتها ف رکب بعضها إلى 
بعض وتفصل بعضها عن بعض وتحاكي الأشياء المحسوسة 3 عرفتها في 
حال يتسظة -١‏ فتنشأ المنامات . أما نوع النامات فتابع لمزاج ابلسم ساعة 
روية المنام » فاذا كان المزاج رطبآ مثلا" لم يبعد أن يكون النام متعلقاً بالمياه 
والسباحة . وقد يحدث النام في حال اليقظة » ولکن ذلك نادر . 


الوحي ورؤية الك 

إذا كانت ميلة إنسان ما قوية“ وكاملة إلى درجة انها تستطيع أن تقوم بنقل 
الحسوسات من اعضاء اس إلى الدماغ وان تتلاعب بل ركرياما ومخيالاتها في 
وقت وأحد وفي حال اليقظة » فإن الانسان حيتئل يتوهم روية الأشياء الي 
يتخيلها على درجات عتلفة من الوضوح وعلى درجات مختلفة من الكمال 
والتقص أومن ابلمال والقبح . وقد بری أشياء” غريبة” عجيبة لا عکن وجود 
شي ء منها في سائر الموجودات أصلا” . ولا يمتنع على الانسان » إذا بلغت قوته 
التخيلة نباية الكمال » (ان ) يقبل في يقسظته عن العقل الفعال از يات 
الحاضرة والمستقيلة » او مسحاكياتها من المحسوسات ... والمعقولات المفارقة 
وسائر الموجودات الشريفة ويراهاء فيكون له با قبلته" من المعقولاث نبزة 
بالاشياء الالحية ؛ فهذا اكمل ما تنتهي اليه القوة المتخيلة . 

العدل الطبيعي والعدل الرضعي 

ان الأفراد وجماعات الناس طبقات بعضها فوق بعض في في القوة أو امال 
أو الاه . هذه الحماعات تتخالب > وكذلك الأفراد » فمن علب وقهر کان 
الفائر والشوط والسعید » وذلك شي ء ف طباع الناس . فما في الطبع هو 
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العدل ؛ فالعدل إذن التغالب . فاستعباد القاهر للمقهور هو أيضاً من العدل » 
وأن یفعل القهور ما هو الا"نفع للقاهر هو أيضاً عدل . فهذه كلها من العدل 
الطبيعي ۰ وهي الفضيلة ؛ وأفعاها هي الافعال الفاضلة . ففي العدل الطبيعي 
يكون القاهر قاهرا أبداً » والقهور مقهورا أبداً . 

وأحياناً يتقارب الأفراد وتتقارب ابلماعات في القوة فيكون الغلب مرة 
لفرد أو لقوم » ومرة لفرد آخر أو لقوم آخرين . ویمّل" هولاء تداول الغلب 
بينهما لأن ذلك یضیع عليهما جميعاً كثيراً من الغانم . عندئذ يصطلح الا فراد 
وابلماعات على شرائط يتعاملون بها في البيع والشراء والامانة وما الى ذلك » 
ويفي بعضهم لبعض با . فالوفاء با اصطلح عليه كل فريق هو العدل الوضعي » 
وهو ناتج عن ضعف وخوف في الفريقين . 

المشوع ( الدن ) 

المشوع هو الاعتقاد بان لا يدير العالم مح أداء الاحترام لذلك الله 
بالصلوات والتسابيح . ويعتقد الناس آنهم إذا فعلوا ذلك ثم تركوا كثيراً من 
ا للتيئرات المتشوق إليها في هذه الحياة کوفتوا على فعلهم في الآلحرة بأعظم” 
ما تركوا في الدنیا . واذا لم يفعلوا عوقبوا بعد مو هم . 

ويرى الفارابي أن هذا کلّه باب من أبواب الیل والمكايدة من بعجزون 
عن أن يقاوموا الااقویاء بالمجاهدة والمغالبة فاخترعوا حيلة احشوع والثواب 
على انفشوع أو العقاب على ترك اللمشوع في الآخرة » حى یراك الآقوياء هم 
شيئآً من مغائم الدنيا يتمتعون به بلا مغالية . 

المدينة الفاضلة (الدولة المثل ) 

الدينة أو الدولة ثمرة الاجتماع الانساني . ويختلف بعض الدول من بعض 
باختلاف المجتمعات الي تنشأ تلك الدول فيها . 

« الانسان » تاج في وجوده وي بلوغه نحو الكمال الى اشياء “كثيرة لا 
يمكن أن يقوم يبا كلها وسده » بل بتحتاج الى قوم بقوم له کل واحد متهم 
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بشيء مما عتاج اليه . ولذلك لا عکن ١‏ للانسان » ان ينال الكمال الا 
« پاجتماعات جماعة كثيرة متعاوئین یقوم کل واحد لكل واحد (آخخر ) 
ببعض ما شتاج اليه ؟ . 

والاجتماعات تکون کاملة او غير كاملة . فالاجتماعات الکاملة ثلائة 
أنواع : « عظمی ووسطى وصغرى . فالعظمى اجتماع الجماعة كلها في 
العمورة ؛ والوسطى اجتماع امة في جزء من المعمورة ؛ والصغرى اجتماع 
اهل مدينة في جزء من مسكن امة . واما المجتمعات غير الكاملة فاجتماع اهل 
القرية واجتماع اهل المحلة ثم الاجتماع في سكة ( شارع واحد ) ثم الاجتماع 
في منزل (المكان الذي يميم فيه نفر من الناس ) . 

ویری الفارابي ان الاجتماع كلما اتسع كان عمومآ اقرب الى الكمال » 
وکان ما دونه خادماً له . ولكن قد يحداث ان یتعاون" اهل” هذا المجتمع على 
الشر . 
الدينة الي بقصد بالاجتماع فیها التعاون على الاشیاء الي ينال بها السعادة 
٤‏ الحقيقة هي الدينة الفاضلة . 

كيف نعرف الدينة الفاضلة 

تمرف المدينة الفاضلة من تشبيهين وافتراض آوردها الفارابي . 

يقول الفارايي ان الدينة الفاضلة تشبه البدن التام” الصحیح الذي تتعاون 
أعضاوه كلها على تتمیم حياة اللتيوان وحفظها علیها » وان نسبة” رئيس 
الدينة الى الدبنة وأهلها كنسبة القلب الى البدن واعضاء البدن . 

وكذلك یشبه الفارايي المدينة الفاضلة بالعالم ایضاً ويرى أن نسبة السبب 
الاول (الله ) الى سائر الموجودات كنسبة ملك المدينة الفاضلة الى سائر 
أجزائها ( طبقاتها وأهلها ) . 

م هو يفترض أن أهل المدينة الفاضلة بعرفون الاراء الي أوردها في 
القسم الاول من كتابه الوسوم بعنوان « آراء أهل المدينة الفاضلة » ويعتقدوما , 
وهكذا نرى أن للمديئة (الدولة ) عند الفارالي وجوداً طبیعباً ني الدرجة 


۳۹۹ 


الاولى » وأن الحانب الاجتماعي فیها قلیل جداً . وبعد أن يتكلم الفارابي على 
أعضاء البدن وعلى صلة بعضها ببعض يقول : «کذلك الحال في الدينة 
وكذلك کل جملة كانت آجزاوها موتلفة منتظمة مرتبطة بالطبع » فان لها 
رئيس حاله من سائر الاجزاء هذه الحال » . 

رئيس المدينة الفاضلة 

يقول الفارابي : أن ف الجسم اعضاء” مختلفة متفاضلة الفطرقر والقوی » 
وفيها عضو واحد رئيس وهو القلب » ثم اعضاء اخرى تخدم القلب لانهسا 
ادنى منه ؛ ولهذه في الوقت نفسه اعضاء ادنى منها تخدمها وهلمجراً حی نصل 
الى اعضاء هي خادمة لما فوقها ولكن ليس متها اعضاء ادنى منها . فكذلك 
و المديئة اجز اوها ختلفة الفطرة متفاضلة الحيأات وفيها إنسان هو رئيسو «اشخاص 
آحرون » تقترب مراتبهم من الرئيس یفعلون (ينفذون) ما بقصده الرئيس » 
ثم دون هولاء قوم یفعلون الافعال على حسب آغراض هولاء » ودون هولاء 
قوم آآخرون . .. حتى نصل الى اشخاص خد مون ( بفتح الياء ) ولا بنخند"مون 
( بهم الياء ) ویکوئون في ادنی الراتب ویکونون هم الاسفلين . وهكذا 
نری انه كلما كان الشخص اقرب الى الرئيس كان اشرف واكمل . 

إلا ان هنالك فارقاً بين اعضاء البدن وبين طبقات اهل المدينة ؛ ان اعمال 
اعضاء البدن طبيعية » اما اعمال طبقات اهل المدينة فمصدرها الارادة او 
اللکات الارادية الي تحصل هم وهي الصناعات وما شاكلها . 


الرئیس في وحکم ( فيلسوف ) 

ورئيس الدينة الفاضلة ليس يمكن ان یکون اي انسان اتفق » لأن الرثاسة 
اما تکون بشيئين : احدهما ان یکون بالفطرة والطبع مد فا والثاني 
بالحيئة والملكة الإرادية . ويجب أن تکون صناعة رئيس المدينة الفاضلة صناعة" 
من شأنها ألا" تخد م” صناعة اخرى» بل ان تكون کل" صناعة اخرى نتجه 
نحوها . ويجب ان يكون الرئيس نفسه انساناً قد استکمل فصار عقلاً ومعقولا” 
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بانفعل ؛ وأصبح مستعداً لأن بتقبل من العقل الفعال اشیاء كثاراً یفیضها العفل 
الفعال الى عقله هو ثم إلى قوته المتخيلة ؛ فیکون ( هذا الانسان ) بما يفيض" 
إلى عقله المنفعل حكيماً فیلسوفاً ومتعقلا" على التمام » وعا يفيض إلى قوتسه 
المتخيئلة نبیاً منذراً بما یکون وشخبرا عا هو الآن من از ئیات . وهذا الانسان 
هو ني أكمل مراتب الانسانية وني أعلى درجات السعادة » وتکون نفسه كاملة 
متحدة بالعقل الفعال . 

صفات الرئیس 

اذا نحن تأملنا حال رئيس الدينة الفاضلة» والذي جعله الفارابي نبي وحكيماء 
رأيناه ينص بائتي عشرة صفة لو لم تكن فيه ني الاصل لا أمكن أن 
يكون رئيساً . يقول الفاراني : هذا هو الرئيس الذي لا يرأسه انسان” آل 
أصلا . وهو الامام » وهو الرئيس الأول للمدينة الفاضلة » ورئيس المعمورة 
من الارض كلها . ولا بمكن أن تصير هذه الخال إلا لمن اجتمعت فيه 
بالطبع الا عشرة تخصلة فطر عليهاء وهي أن يكون : تام الأعضاء والقوى 
جیّد الفهم والتصور بالطبع ‏ جیند الحفظ ‏ جیند الفطنة ذكياً ‏ حسن العبارة 
- عبا للتعليم والاستفادة سهل القبول لها غير شرم على الأ كول والشروب 
والمنكوح » متجتباً بالطبع للّعب كير النفس حبسا للكرامة ‏ ثم يكون الدرهم 
والدینار وسائر أعراض الدنيا هيّنة عنده - ثم يكون بالطبع مسحب للعدل وأهله 
ومبغضاً للجور والظلم وأعلهما » يعطي النصف (الانصاف والعدل ) من 
( نفسه ومن ) أهله ومن غيره ویتحت عليه عَلا" ( معتدلا ) غير صعب 
القیاد - قوي العزعة جسوراً مقداماً غير خخائف ولا ضعيف اللفس . 

هذه هي الصفات الي يتطلّبها الفارايي في الرئيس الأصيل للمدينة الفاضلة 
العظمى الذي هو الامام » والاي هو ني الوقت نفسه حکیم ( فيلسوف ) وني . 
وهذا الرئيس وأمثاله هم الذين يضعون الشرائع للمدينة الي يتَولُّونا ويتوالون 
فيها. ولا شك في أن هذه الصفات الائنتي عشرة مجتمع في رجل واحد 
عل الأقل » هو الذي أو جدات المدينة” من أجله » ذلك لان هذه الصفات 
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بطبيعتها لا تجتمع الا في الواحد بعد الواحد وفي الاقل من الناس . من أجل 
ذلك يبدو أن الفارابي كان سغتطرا الى أن يقبل رئيا للمدينة الفاضلة فيه 
من الصفات الشروطة عدد" دون الائي عش ست صفات أو حمس 
على الأقل . 

الرئيس القام 

فاذا لم يكن في المدينة من تجتمع فيه مثل هذه الصفات القليلة أقيم فيها رئيس 
ان یخلت الأول ني إدارة المدينة لا ني وضع التشريع لها كما لف 
اللدلفاء الراشدون رسول الله ي منصیه السيامي الدنيوي لا في منصبه الديي 
النبوي ) . أما في التشريع فيسير الرئيس القاثم ( أو الثاني ) حسب الشرائع 
والسئن الي كان الرئيس الأول وأمثاله قد وضعوها للمديئة » اذا كانوا قد 
أثيتوها » أي دونوها . 

هذا الرئيس القائم ( الثاني ) يحب أن یکون" فيه من مولده وصباه” ست" 
شرائط قد تربتی عليها . ونحن نلاحظ أن هذه الصفات الست صفات فرعية 
غايتها أن تقوم مقام صفات الرئیس ا ( الاول ) في الحياة السياسية 
للمدينة . فالرئیس الثاني يجب أن يكون : حكيمآ عا حافظاً للشرائسع 
والسئن - ثم أذ يكون له جودة تا لفروع من ادرف ما 
عن السلف » وأن يسلك في استنباطه هو سالك الآثمة الأولين ( الذين 
وضعوا الشرائم ) - ( أن يكون بعيد النظر متاطاً | عکن أن محدث ني 
الستقبل كيلا توخذ" المدينة” على حين غنرّة من أهلها ) أن يكون قاداً 
على ارشاد أهل المدينة الى وجوه استعمال الشرائع الي وضعها الأولون ووجوه 
لك الي استنبطها هو أن يكون شجاعاً عارفاً بأمور الحرب وقادراً على 

شرة الحرب . 
تعدد الرؤساء 
فاذا لم يوجد رئيس ان واحد" يجمع الشروط الستّة جاز أن يكون في 
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المديئة الفاضلة رئيسان أو ثلاثة أو ستة» على أن یکون واحد منهم عسل 
الأقل حکیماً . 

هلا المدينة الفاضلة ( القراضها ) 

فاذا فُقدت الحكمة من صفات الشخص القائم بأمر المدينة الفاضلة » 
أو من صفات الأشخاص القائمين بأمرها » بيت المدينة” الفاضلة بلا ملك » 
وکان اقا بأمر هذه المدينة ملكا بالا » وكان علينا أن نبحث عن شخص 
حكيم نضمه الى القاتم ( أو القائمين ) بأمر الدينة . فاذا لم نجد" مثل" هذا 
اخس تم رضت المديئة للهلاك 9 هملکت . 

ملوك المدينة الفاضلة 

وملوك المديئة الفاضلة الذين يتوالون” في الأزمنة الختلفة واحداً بعد” 
داحلر 6 سواء" أكانوا في مدینة واحدة آو ف مدن متعد دة » متعاصرة أو 
غير متعاضرة » فا هم کنفس واحدة » أو كأنهم ملك واحد يبقى الزمان کله. 
ن ره لوك قد توا ي العقل وفي التخيل . وعا أن الکمال واحد فیهم 

ہم لا مختلفون في شيء . 

ادا المدينة الفاضلة 

المدينة الفاضلة کائن طبيعي » کجسم الانسان أو كالعالم » وهي مبنية على 
نظام معیین لا تخل" ولا يتبدال . ولرئیس الدينة الفاضلة شروط إذا لم تتوضر 
فلا یکون هنالك رئيس ثم لا یکون هنالك مدينة فاضلة . 

آما الشادات للمدينة الفاضلة فهي جتمعات تضاد" المدينة الفاضلة في 
نظامها وفي صفات الذين يعيشون فیها والذينيتو لوا . وأمل‌الدن الضاد ةللمديئة 
الفاضملة يعتقدون أن كل شيء في العالم بعکن أن یکون تلغ ما تألفه اليوم » 

حى الثلاثة” مكررة” ثلاث مرات يمكن أت تعطینا عدداً غير التسعة . 

أنا الذي جمل الأنور عل ما حي عليه ايوم فأحد ثلاثة أمور : 

أ) بالاتفاق ركذا وجدت بلا قصد 7 غاية ) » 
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ب ) أو لأن فاعلا" من خارج هذا العام آرادها أن نکون على ما هي عليه 
فعلا . 

ج) أو بالتوهم » أي آننا نحن قد جعلنا في آوهامنا أن الق والصدق هو 
هذا الذي نراه الآن » وان كل ما نعقله اليوم وندرك انه الحق يمكن ان یکون 
ضده ونقیضه هو الق . 

آنواع الدن الضادة ۱ 

الدن المضادة للمدينة الفاضلة أر بعة” أنواع أساسية" : الجاهلة” والفاسقة 
والید لة والضالة . 

١(‏ )أما الدينة ابلاهلة رویقال : ابلاهلية ) فهي الي لم یعرف أهلها 
السعادة » بل ظنوا أن الخير انما هو اللذات البدنية وأن الشقاء هو آفات 
البدن . والدينة ابلاهلة في الحقيقة امم جامع لعدد من الدن الي تجهل حقيقة 
السعادة وتميل الى الاوچه المختلفة من السعادة الظاهرة. من هذه الدن 
الفرعية : 

- المدينة الضرورية الي يلص أهلها أن ينالوا الحاجات البدنية الضرورية 
من الأ كل والملبس والمسكن . 

المدينة البد ال ( التجارية ) الي يقصد أهلها جمع ثروة. » وهم يجعلون 
الثروة غايتهم من الحياة ثم لا ينتفعون بها انتفاعاً صحيحاً . 

مدينة اللحسة والشقوة : ومقصد أهلها اتمتع بالطعام والشراب 
والتلات البدنية المتعلّقة حسّهم وخیاهم والميل الى الخزل واللعب . 

مديئة الكرامة ( الوجاهة ) الي يقصد أهلها أن يكونوا مشهورين 
ممدوحين بين الأمم وعند أنفسهم . 

مديئة التغلب » ومقصدهم السلط على غيرهم » ولم محصورة 
في ذلك . 
- الدينة الجماعية ( الاباحية ) الي يريد أهلّها أن يعيشوا على هواهم 
یفعلون ما بریدون . 
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وکل ملك من ملوك هذه الدن جعل همه اتسلط على أهل مدینته لینال 
هو ال الأوفر من الغایات الي یسعی اليها أهل” مدينته . 

(۲) الدينة الفاسقة وهي الي يعرف أهلّها الاراء الفاضلة » ولکنهم 
یسلکون مسلك آهل الدن الحاهلة . 

(۳) الدينة البدلة » وهي الي كانت فاضلة ثم تبدالت . 

( 4 ) الدينة الضالة » وهي الي تعتقد أن السعادة تکون بعد الوت › 
ثم تعتقد آراء" فاسدة في الله (أنه يجلس على عرش مثلا") وني العقول 
الثواني (أنهم ملائكة ) . وهم لم يفطنوا الى أن تلك الأمور الماورائية الي 
جاءت في الدين يجب أن تفنهتم" على انها تمثيلاث وتشبيهات فقط . ويكون 
رئيسها الأول من أوهم أنه أوحي اليه من غير أن يكون قد أوحي اليه . 
ويكون قد استعمل ني ذلك ( في تفهيم ذلك لأتباعه ) التمويبات والخادعات 
والغرور . 

وملوك هذه الدن مضاد ون لملوك المدن الفاضلة . وأهل هذه المدن مضادون 
آیضاً لأهل الدن الفاضلة ( لاختلاف الفريقين ني الاعتقاد والفهم لقائق 
الامور). 

النفوس بعد الوت 

يجعل الفارابي للنفوس بعد الموت ثلاث" أحوال : الخلودة في النعيم » 
والحلود في الشقاء » والملاك (الانحلال والعدم ) . 

ر۱) الخلود في النعيم لنفوس أهل المدن الفاضلة : 

اذا مات جماعة من أهل المدينة الفاضلة وخلصت نفوسهم من آبدانسا 
اجتمعت تلك النقوس سعيدة با كانت قد اكتسبته في حياتها الدنيا من الآراء 
الصحيحة الصائبة . ثم يلحق بهولاء أمثاللم وینضمون اليهم . ويبدو أن هذه 
النفوس لا تولف اجتماعاً واحداً پل اجتماعات متعدادة بتعد د صناعات 
أصحاب تلك النفوس في الدنیا . من أجل ذلك تتفاضل تلك الاجتماعات 
٤‏ السعادة من ثلاثة وجوه : 


۳۷۲ 


أ مسب عددها . 

ب بتفاضل صناعات آصحایپا في الدنیا . 

ج بتفاضل أفرادها في صناعاتهم في الدليا . 

فأفضل الاجتماعات اذن هي لأكبر عدد من النفوس المجتمعة من أهل 
أشرف الصناعات في الدنيا ومن أكثرهم براعة في تلك الصناعة . 

(؟) اللحلود في العذاب لأهل المدن الفاسقة : 

أهل الدينة الفاسقة يعرفون الآراء الفاضلة ولكن يعملون أعمال أهل الدينة 
ابشاهلة فتكتسب نفوسهم هيثات نفسانية رديثة . فتقترن هيئاتهم الرديثة الأخيرة 
ببيثاتهم الفاضلة الاولى . وتضاد" الميئات الاولى الیثات الاحيرة فيحدث 
للنفس من ذلك أذى عظم > ثم تضاد" امیثات الأخيرة اينات الاولى فيحدث 
النفس من ذلك آیضاً أذى جديد . ويجتمع الآذيان على النفس فيكثر عذايها . 

وني احياة الدنیا لا يشعر أهل المديئة الفاسقة بهذا العذاب لأن الحواس تكون 
مشغولة بالالتذاذ بمحسوساتها . ولكن اذا تختّصت النفس من ابلسد لم يبق ما 
يشل النفس عن تضاد" تلك الحيئات المختلفة فتشعر النفس حينئذ بالعذاب 
وتبقى الدهر كله ي أذى عظم . 

(") هلاك نفوس أهل الدينة ابلاهلة والضالة والمبدلة : 

ان نفوس أهل المدينة ابلاهلة لا يعلمون شيئ من آراء أهل الدينة الفاضلة » 
ولذلك لا يرتسم في نفوسهم شيء من المعفولات . وتكون نفوسهم حيتئذ لا 
فضل لا على أجسادهم ولا فرق بين نفوسهم وأجسادهم . وهكذا تتحل" 
نفوس هولاء مع انحلال أجسادهم وتصير كلها الى العدم . 

وكذلك شأن أهل المدينة الضالة والمبدلة . أما ملك المدينة الضالة وملك 
الدينة البدلة فلأمهما يعرفان الآراء الفاضلة الي بدلاها لقوميها أو أضلا” 
قوميها عنها » فان نفسيهما تدان ني العذاب مع نفوس أهل المدن الفاسقة . 

أما اذا تسدّط ملك من المديئة الفاسقة أو الضالة أو البدلة على جماعة من 
أهل الدينة الفاضلة ثم قهرهم على أن يفعلوا أفعال أهل المدينة الحاهلة » فان 
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عملهم الذي قهروا عليه والذي لایتقدون به لا عکن أن كسب نفوسهم 
هيئة رديثة . من أجل ذلك لا تضرهم هذه الافعال ولا تتعذ ب بها نفوسهم 
بعد الموت . 

نقد ومقارتة 

استقی الفارايي نظرياته السياسية من البيئة الاسلامية وما كان فيها من 
الدول والدويلات في القرن الرایع للهجرة : فالخلافة العبناسية كانت مدينة 
فاضلة كبرى » والدولة البومبية كانت مدينة فاضلة وسطى » والدولة الحمدانية 
كانت مدينة فاضلة صغرى . والدولة الفاطمية والدولة السامانية والدولة 
الاخشيدية مثلا" كانت من مضاد ات الخلافة العباسية فالدولة البويبية فالدولة 
اسلمدانية ). 

واستقى الفارابي بعض آرائه من التاريخ السيامي للعراق القديم قبل حموراني 
حينما كان في العراق دولة عامةلم ينع وجود ها وجود" مدن مستقلة » وحینما 
كان رئيس الدينة (ملکها ) يعتقد أنه بعکم" الدينة باسم لمر من الالحة 
ويمع اضرالب من أهل المدينة باسم ذلك الا » ون" على جمیع آهل الدينة 
أن خد موه . ومع أن افلاطون قد جعل رئيس المدينة ملكا فیلسوفاً فان 
الفارالي قد تأثر في الشروط الي اشترطها في رئيس الدينة بالسومربتین 
والبابليين والكتلدانيين : إن هذه الشروط موجودة في النظام السياسي الذي 
تخيله الحرانيئون ( الحرنانيئون . الکلدانینون ) كما نرى في كتاب الفهرست 

مصر 455 » فلوغل ۳۲٠١-۳٠۹‏ ) وموجودة بلْفظها عند اخوان الصفا 
رراجع رسائل اخوان الصفا 4 : ۰۲۷ ۱۸١-١۱۸۲‏ ) . ثم" ان الفارايي 
یری أن رئيس المديئة يجب أن یکون نبي فیلسوفاً مثل حتمورايي مثلاة » 
فقد كان حموراني مشرعاً تناول شريعته من الله شس ( فهو اذن ني لأنه 
تناول شريعته من الله شمس ومتفلسف في الشرع أيضاً ) . 

ان الغاراني قد استقى الفكرة العامة (الدولة المثلى) من أفلاطون ؛ على ان 
الوازنة بين كتاب السياسة ( اللحمهورية ) لأفلاطون وبين کناب آراء أهل 


۳۷ 


الدينة الفاضلة للفارابي ترينا فروقاً أساسية في آراء الفيلسوفين : قلبول الفارابي 
بثلاث مدن فاضلة وإقرار المدن غير الفاضلة في المجتمع رتأثرا بأرسطو الى 
حد" ما وبواقع الحياة الاجتماعية في یام الفارايي الى حد كبير ) . وطبقات 
الدينة عند الفارابي لا صلّة" ها بطبقات الناس في مدينة أفلاطون . والرئيس 
عند الفارالي غير الرئيس عند أفلاطون . 
لتوستع والمطالعة 
كتاب المجموع » القاهرة ( جمالي وخانجي ) ۰۶۱۹۰۷ 
- الثمرة المرضية ( فريدريك ديريشي ) ليدن ( بريل) 189٠‏ م. 
- رسائل الفارايي » حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) ۱۳44 همع 
۷ م . 
-كتاب ابلمع بين رأني الحكيمين أفلاطون الآمي وأرسطوطالیس » 
( ديتريشي ) » لیدن (بريل) ۱۸۹۰م ؛ (ألبير نادر)ء 
بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) 1945٠‏ م. 
- رسالة في العقل ( الاب بويج ) » بيروت ١‏ المطبعة الكاثوليكية ) 
۸ م. 
- احصاء العلوم ( أمين عثمان ) » القاهرة دار الفكر العرني ) 
۹ م؛ (وقف على طبعه أنخل غنصليس بلانسيه ) » مدرید 
۱۹5۳ . 
- مبادیء الفلسفة القديمة » القاهرة ‏ الطبعة السلفية ) ۱۹۱۰ . 
- رسالة ني انللاء رنجاني لوغال وآیدین صاييلي ) » انقرة ( الجمعية 
التاريخية البركية ) ۱۹۵۰ م . 
- فلسفة آرسطوطالیس وأجزاء فلسفته (محسن مهدي ) » بیروت 
ردار مجلة شعر ) ۱۹۲۱ م. 
- شرح کتاب أرسطوطاليس في العبارة ( ولم کوتش وستانلي مارو)؛ 
پیروت (المطبعة الكاثوليكية ) ۱۹۲۰ م . 


۳۷۵ 


ك آراء أهل المدينة الفاضلة ( ديترشي) » ليدن ( بريل ) 2۱۸۹۵ ؛ 
( ألبير نادر ) » بيروت ۱۹۵۹ ؛ مصر ۱۳۳6 ه- 1105م .الخ 

س السياسة المدنية اللقب عبادیء الموجودات (فوزي مثري النجتار )» 
بيروت (المطبعة الكاثوليكية ) 1554 م. 

الفارابیان > تألیف حمر فروخ » بيروت ۱۳۹۹ ه< ۱۹۵۰ م . 

- الفارايي» تألیف سعید زايد » القاهرة ( دار العارف ) 1457 م . 

- الفارايي ‏ تأليف عباس العقتاد» القاهرة ( ابشمعية الفلسفية الصریة) 
۸ م. 

- فیلسوف العرب والعلم الثاني » تألیف مصطفی عبد الرازق » 
القاهرة دار احياء الکتب العريية ) ۱۹4۵ م. 

- الفارابي » تألیف الحوري الیاس فرح » جونية ‏ لینان ( مطبعسة 
الاباء الرسلین ) ۱۹۳۷ م . 

- الفارابي » تأليف الاب یوحتا قمير » بيروت ( الطبعة الكاثو ليكية ) 


۶ م. 
- الفارايي » تأليف جوزیف الماشم » پیروت ( دار الشرق ابلدید ) 
۱۹۹۰ ¢ 


۳۷۹ 


اخرازن سنا 


سثل أبو حیان التوحيدي » سنة ۳۷۳ ه( ۹۸۳ م ) عن [خوان الصفا 
وعن زيد ين رفاعة فقال (القابسات 40 ) : ولا ينسب الى شيء ولا يعرف 
له حال اذ تكلم في كل شيء. .. وقد اقام بالبصرة زماًطویلا » وصادق 
مها جماعة (نحبين ) لأصناف العلم وانواع الصناعة » منهم أبو سلیمان محمدٌ 
ابن مَعنّشرٍ البستي - ويعرف بالقدسي - وابو الحسن عل بن هارون الزنجاني » 
وابو أحمد المهرجاني » والعوق )١١‏ وغيرهم » وصحبهم > وخدمهم . 
وكانت هذه العصابة قد تألفت بالعشرة وتصافت بالصداقة واجتمعت 
على القدس والطهارة والنصيحة » فوضعوا بينهم مذهباً زعموا انهم قربوا به 
الطريق الى الفوز برضوان الله؛ وذلك انهم قالوا : إن الشريعة قد دنتست 
المهالات واختلطت بالضلالات » ولا سيل" الى غسلها وتطهير ها الا بالفلسفة 
لابا محاوية” للحكمة الاعتقادية والصلحة الاجتهادية . .۰ وصِدَفُوا خمسين 
رسالة " في جميع أجزاء الفلسفة علمیتها وليه وستها رسائل اخوان 
الصفا ؟ وكتموا فيها اسماءهم وشوا في الوارئین۴) ووهيوها لناس 6 . 


أصلهم واسمهم 
نشا احوان الصفا في البصرة في مطلع القرن الحجري الرابع . أما اسمهم 





(۱) ذكر ظهير آلدين البيهقي ( ت م5 هه ۰ م ) في رجال اخوان الصفا «الموي» 
بالقاف لا بالفاء ( تاريخ حکاء الاسلام » دمشق ۱۳:۵ هس ۱441م 4 ص ۳۲۵ > راج 
الحاشية ص ۳۲ ) ۰ 

(۲) الوراق هو اللي ينسخ الکتب بأجر أو بیع الكتب . 


۳۷۷ 


فأخذوه من باب الحمامة المطوقة في کتاب کنیل" ود نة لیدل" على صفوة 
الا خوة ( رسائل ۱ : ۷۱۳-۰۷۲ ۰ ابلامعة ۱ : ۱۲۸ ). 

يصف اخوان الصفا انفسهم باتهم اخوان" اصدقاء أصفیاء وادون عون 
علماء أخيارٌ فضلاء کرام متعاونون . وهم یوکندون جانب الصداقة ويروان 
وأن” صداقتهم قراب حور » » ون آحدهم يضحي نفسه في سبیل اخوانه . 
ومن اترام ف سبيل الدعوة الى جماعتهم قوم : 

... فهلم" إلى صحبة إخوان لك فضلاء " واصدقاء کرام » علومهم 

۳۳۹ نبوية به وسيرتهم ملكية ولذاتهم روحانية وهممهم آهية. واترك 
صحبة اخوان الشیاطین الذين لا يريدونك الا بر منفعة الاجساد او لدفع 
الضرة عنها . وکن » يا آخي » من الومنين الذين بعضهم اولیاء بعض يأمرون 
بالعروف وینهوّن عن النکر » 

ويحسن أن نلاحظ أن ابماعة یسمّون أنفسهم «اخوان الصفا وخلاان 
الوفا » » باسقاط الممزة من « الصفاء والوفاء 4 . 


غایتهسم 

لا ريب في أنه كان لاخوان الصفا غاية من تاليف جماعتهم ٠‏ غير آم 
كتموا هذه الغاية لانپم ألفوا جماعة سرية. 

واخوان الصفا بص حون بعدد من الغايات العامة › فهم يقولون إن 
خرضهم صلاح الدين والدنیا » والاقتداء بالحكماء وبالفیلاغوریین من الحكماء 
على الاخص » وأن مذهبهم النظر في جمیع العلوم الطبيعية والرياضية والآلمية » 
وا مه مادون علا من للم دل مذهباً من المذاهب . 

نهم أيضاً يقولون إن ما یذ کرونه من ذلك انما هو رموز وإشارات 

اتیب . فهل كان هم غاية سياسية مثلا ؟ 

اذا علمنا أن اخوان الصفا كانوا جماعة سريّة فلا بیعند أن يكون لهم غا 
سياسية من الوصول الى الحكم أو القضاء على الدولة القائمة على الأقل و 
ابكماعة لم یصرسوا بذلك ولا سلكوا في حياتهم العملية مسلکاً يحملنا على الیل 


۳۷۸ 


الى أنهم قصدوا ذلك . 

وعندي أن الغاية السياسية لقلب الحكم بعيدة جد" عن اخوان الصفا : 

أ-انهم لم یصرحوا بذلك ولا حاولوا ذلك . 

ب - ان الدولة البويمية الي كانت تتولى” امدكم الفعلي في فارس والعراق » 
والي نشأت جماعة إخوان الصفا ثم انقرضت في أيامها » كانت دولة تعطف 
عليهم » فلا یعقل أن يتآمروا عليّها . 

جم ان الاخوان أنفسهم صرحوا بغايات يمكن أن تكون معقولة 
ومقبولة من جماعة مثلهم 

يبدو أن اخوان الصفا کانوا جماعة من افلسفین الاخلاقيين الذين رار 
النزاع الاجتماعي والسياسي والديي راجعا الى تمد الأديان والمذاهب الدينية 
والحنسية (القومیة) في اللحلافة العباسية ؛ فأحبوا أن بذییوا جمیع تلك 
اتللافات في مذهب واحد جامع سبي على آشیاء مأخوذة من جميع الاديان 
والمذاهب . ول تكن تللك المحاولة محاولة أولى ولا أخيرة في التاريخ » فالمانوية 
مثلا" كانت جمعاً بين الجوسية والسيحية » كما كان مذهب السيخ في المند 
جمعاً بين المندوكية والاسلام . 

عقيدهسم 

كل دعوة محتاجة الى عقيدة . وتكون تلك العقيدة » في أكثر الأحيان » 
متلسة بشيء من العقائد السائدة . من أجل ذلك أكثر اخوان الصفا من الكلام 
على الاسلام وعلى رجال الشيعة خاصّة حنی ظن" شر من الدارسين أن ابسماعة 
شيعة إمامية أو اسماعيلية . غير أناخوا ن ااصفا أنفسوم يذ کرون أ چم یرمز ونب ېله 
الأسماء الى میادیء" ومدارك ومشل عليا معيّنة . أن هذه الألفاظ في رسائلهم 
جب آل“ نم" على ما يتمهم العامة منهاء فهم اذا ذكروا القرآن وب 
رسائلهم » واذا قالوا : « أهل بيت نينا » فائما ينون إخواتهم .و والحسين » 
رمز لكل انسان تشه في سبيل مبدأه . 

و احوان الصفاء نشأوا نشأة اسلامية ولكنهم انحرفوا عنها للا اعتقدوا أن 


۳۷۹ 


ز یعرف الله حق معرفته مستغن عن الرسل ٤(‏ : ۲۱) ۰ وأن الشرائع من 
وضع البشر . 

أما غايتهم فهي الياة الي وراء هذه الحياة انیا » والي هي في عرفهم 
اسياة الحقيقية للنفس العاقلة الخالدة . ثم الهم في فلسفتهم متخیترون لا يتمسكون 
بدين واحد ولا بفلسفة واحدة » بل يأخذون من كل دين وعلمے و 
ومذهب ما يعتقدون أنه جمیل مفید . ۰ هم يرون « ان النفس تبلغ اقصى 
غایامپا اذا ترقت في الرانب العالية بالنظر في العلوم الآلية والسلوك في اذامب 
الروحانية الربئية والتعيد في الامور الشريفة من الحكمة على المذهب السقراطي 
والتصوف وال هد والترهب على النهج السيحي والتعلق بالدين النيفي .. 
(YA: ۳(‏ . اما الانسان د العام الخبير الفاضل الذكي المتبصر » عندهم 
فائما هو « لفارسي النسبة » العربي الدين » الحسشتفي الذهب » العراقي الآداب » 
العبراني الخر » السيحي التهج 3 الشامي السك » اليوناني العلوم > افندي 
البصيرة » الصوني السيرة » الملكي الاخلاق » الرباني الرأي » الألمي السارف 
(۲ :۳۲۱۱) 4. 

حقيقة آمرهم 

کان اخوان الصفا ید عون الى العيش ني مدينة روحانية مشركين في العلم 
والمال » ومذهیهم فيها الصداقة والنصيحة وحسن العاملة 9 النظر ف جمیع . 
الوجودات والبحث عن مبادمها وعالة وجودها وعن مراتب نظامها والكشف 
عن كيفية ارتباط معلولاتها . ثم ان عبادة الله ليس كلها صلاة" وصوماً » بل 
عمارة" الاين والدنيا . والعبادة الشرعبة من الصوم والصلاة ع1 ليست 
مقصودة” عندهم لذانها بل هي إشارات إلى غایات قصوی . والناجي ۱ 
في الاخرة من كان جامعاً فضائل الأمم والأديان كلها ؛ والنجاة لا و 
بالعبادة والاخلاق فقط ‏ بل بالاحاطة بالعلوم والعارف ايضاً . 

سبيل دعوتهم ونظام جماعهم 

يبدو أن جماعة اخوان الصفا بدأت من رجل واحد اختار رجلا ضمه 


۳۸۰ 


إلى نفسه ؛ م اتفق الاثنان, على رجل ثالت ضماه اليهما . ثم اتفق الثلاثة” 
على رابع والاربعة” على حامس » وهلمجر . فجماعة إخوان الصفا لم تكز, 
مفتوحة للراغبين في الانتساب اليها » بل كان أعضاء" الجماعة آلفشهم ينتقون 
الذين يرغبون في ضمهم اليهم . فاذا وقع اختيارهم عسلى رجل دعوه" 
بالأسلوب الذي يوافق مستواه العقلي ومرتبته الاجتماعية : 

أ إذا كان صغيراً أقاموا له سحفلة” بیضاء ( عامّة ) ود عوه “مم أتراب 
له اجتلا له ولنغرر من أترابه الى جماعتهم . وقد كان اخوان الصفا يرغبون 
في صغار السن رغبة ة عظيمة كي ينشئوهم على البادیء الي تلام الجماعة . 

ب اذا كان رجلا فوق العشرین پا اليه رجلا ” منهم من طبقته وأهل 
صناعته فیعاشره مدة ( من غير أن یشعره بأنه من اخوان الصفا) . فاذا 
رآه يوم في أزمة نفسية أو مادايئة أو اجتماعية عرض عليه مساعدة بريئة . 
ومن هذه الطريق یعرفه فيما بعد باخوان الصفا وبأهداذ 

ج اذا کان الرجل وجيها كبيرا أو غنيناً أو عاط حكيماً يعوا اليه رجلا 
حكيدا منهم يستمليه أولا” الى نفسه بحسن العاملة وصفاء الصداقة وصواب 
التفكير » ثم يستمليه اذا رأى فيه ميلا الى الدخول في عداد ابماعة . 

وكان اخوان الصفا لا يقبلون النساء في جماعتهم » ولا يقبلون الكهول” 
الذين مردت آنفسهم على سلوك معن في الحياة وأصبح من العسير أن 
یستمالوا الى رأي جديد. 

ولا مت الدعوة وانتشرت في البلاد وأصبح من التعدر أن يرسلوا الى 
کل من یتوس‌مون فيه الیل الى جماعتهم داعیاً خاصاً » جعلوا پرسلون 
رسائلهم الى آشخاص خختلفين في للبلاد » ویکون هم في الأماكن الرئيسة نفر 
من اخوانهم يراقبون تأثير تلك الرسائل على الذين یتسل‌مونبا . فاذا علموا 
أن رجلا لم یبیل" تلك الرسائل تقبّلا” حسناً » أو كان يسنداد بها » قطعوها 
عنه . واذا رأوا أن رسائلهم أترت فيه وعزوا الى أخيهم في المنطقة بأن بقاربه 
بالدعوة شخصيا . 


۴۸۱ 


والداخل جدیداً في جماعة اشوان الصفا یسمتی «متشیعاً + » وهم لا 
يشون اليه شيا من أسرارهم الا" بعد أن یشقوا من اخلاصه . ثم يبدأون 
ببث تلك الاسرار شين نشب . وي جماعة اخوان الصفا أريع طبقات : 

,۱ الاخوان. الابراد الرحماء وهم الذين اموا خلس عشرة 
سنة من السمر ‏ فتتبهت فیهم « القوة العاقلة الميزة لعاني الحسوسات 
الواردة على القوة الناطقة » > وهم يتميزون بصفاء جوهر النفس وجودة 
الول ( للعلوم والصنائع ) ومسرعة التصور . اما مرتبتهم فتقابل أرباب 
ذوي الصنايع ٤‏ المديئة (الدولة ) . 

(۲) الاخوان الاخیار الفضلاء وهم الذين بلغوا ثلاثين سنة”» وقد 
تهت فیهم « القوة اليكمية الواردة على القوة العاقلة » . ومیزمهم مراعاة 
الاخوان وسخاء النفس واعطاء الفيض والشفقة والرحمة والتحئن على الاخوان . 
اما مرتبتهم رف الجماعة ) فمرتبة الروساء ذوي السیاسات . 

(۳) الاخوان الفضلاء الکرام - وهم الذين بلغوا آشد هنم وبلغوا الاربعين 
سنة"» فتنبهت فيهم القوة الناموسية الواردة بعد مولد ابلسد بأربعين سنة .. 
وهي تقابل مرتبة الملوك ذوي السلطان والامر والنهي والنصر والقیام بدفع 
العناد واللحلاف ... بالرفق واللطف والداراة في اصلاحه » . 

(۸)4 ينعت اخوان الصفا هذه الطبقة » ولکنها طبقة الاخوان الذين 
بلغوا حمسن سنة . والوصول اليها هو القصود من جمیع ریاضیات النفس » 
وفیها نتب « القوة الملكية الواردة بعد سن اللحمسين من مولد ابلسد . وني 
هذه الرتبة تبلغ النفس من القوة منزلة تشاهد فيه الق عبیاناً وتتصل علکوت 
السموات وتدرك حقائق القيامة والبعث والحساب ومجاورة الرحمن . 

رسائلهم 

ان رسائل اخوان الصفا الي بأيدينا اليوم ليست وحدة تأليفية » فقد آلفها 
جماعة من آهل العلم في مدة طويلة . وعدد الرسائل الیوم واحدة" وخمسون 
رسالة ثم رسالة هي فهرشت» فيصبح العدد على ما یذ کر اخوان الصفا 
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انیم ائنتین وخمسين .رسالة . 
سم اخوان” الصِمًا رسائلهم أربعة أقسام موصوفة 5 ما بلي : 

(أ) الرسائل الرياضية التعليمية ( العدد - الحندسة ‏ النجوم - الموسيقى ‏ 
المغرافية ‏ النسب العددية » أي الصلات الروحية بين الاعداد ‏ الصنائع 
العلمية النظرية” > اي انواع العلوم المختلفة كالنبات والحيوان والالهيات الخ . 
الصنائع العملية والهنية كالصيد والحراثة والبناء والكتابة الخ بيان اختلاف 
الاخلاق ‏ المنطق باقسامه ) . 

رب ) الرسائل الحسمانية الطبيعية ( (سَمم الكيان » أي الادة والصورة 
والزمان والمكان والركة - صورة العام الكو" والفساد ‏ الآثار العلويةء 
أي أحوال ای - تکون المعادن ‏ ماهية الطبيعة » أي أثر الطبيعة في النيات 
والحيوان وامثلين ...- اجناس الثبات - اجناس الحيوان ‏ تركيب جسد 
الانسان ... - الحواس” والمحسوسات ‏ أثر الأفلاك في ابلنین- الانسان عام 
صغير- ترقي الفوس في أجسادها ‏ طاقة الانسان لا کتساب العارف - ماهية 
الوت والياة - اللذات والآلام علل اختلاف اللغات ) . 

( ج ) الرسائل اللفسانية العقلية ( البادیء العقلية على رأي الفیثاغوریین - 
البادیء العفلية على رأي اخحوان الصفا - العام انسان کبیر- العقل والعقول - 
العام مبدأه وترتيبه وغايته ... ماهية العشق الالمي - البسث واطساب 
وا معراج - الحركة ‏ العلل والمعلولات ‏ الحدود والرسوم ) . 

رد) الرسائل الناموسية الالمية والشرعية الدينية (الآراء والذاهب 
- الطريق الى الله اعتقاد اخوان الصفا ‏ عشرة احوان الصفا - الابمان 
وخصال المومنين الناموس الاي والوضع الشرعي - الدعوة الى الله ابللن 
والملائكة الخ انواع السياسات ‏ صورة العالم ‏ السحر والعزام ) . 

ومع أن رسائل اخوان الصفا مقسمة على منهاج يقرب من التقسيم اليوناني 
للفلسفة » فان ما ذكره اخوان الصفا في رسائلهم من الفلسفة والعلوم لم يكن 
مقصوداً لذاته . لقد كان اخوان الصفا يريدون ان يثقفوا اخوامم بتلك 
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العارف الفلسفية والعلمية » ولکنهم في اطقيقة کانوا يتخذون من تلك العارف 
ستارآ يشون من ورائه آراءهم” المتعلقة بدعومم . 

وکان لاخوان الصفا رسالة تسمى و الرسالة الجامعة ۾ ٠‏ وهي ثي الحقيقة 
موجز لرسائلهم مقتصر على الغايات الاساسية من غير ذ کر تفاصیل العلوم 
والعارف الي کانوا قد ذکروها مفصلة في الرسائل . ولقد كانت الفاية أن 
تقرأ الرسالة ابلامعة بعد قراءة ساثر الرسائل » وأن بنضن" بها على العامة . 


قيمة رسائل اخوان الصفا وأغراضها 

لرسائل اخوان الصفا قيمة ذات ثلاث شعب : 

آ-انپا صورة للحياة العقلية في القرن المجري الرابع » وخصوصاً من 
الحانب الفكري . وهي في الفيفة جموع" بضم" الاراء الفلسفية منذ أيام 
اليس الملطي 
۱ ب ابا أول کتاب رجلد) ضم ین د تيه جميع أقسام الفلسفة , 

ج الها المحاولة الاولى لتثقيف العامة پفنون العلم والقلسفة . 


نظرية المعرفة 

يالف اخحوان الصا افلاطون في قوله بأن النفس ترف بالتذكتر (راجع 
فوق؛ ص ۱۰۲ ) ويعتقدون أن الانسان اذا ولد كان لا يعرف شي ۲۱ . وهم 
يعتقدون أيضاً أن جميع المعارف رح تلك الي يظن نفر من الفلاسفة أنها 
معروفة بأوائل العقول ) ترجع في حقيقتها الى ادراك الحواس” ها ء قالوا : 
وم اعلم أن كثيراً من العقلاء يظنون أن الاشياء لني تنم بأوائل اقول 
مركوزة » (یعتون ان المعرفة طبيعية في النفس ) . .. ویسمون العلم قد کنر » 
ويحتجون بقول افلاطون : التعليم تذكر . ولیس الأمر كما ظنوا .. والدليل 

(۱) تأثر اغوان الصفا في ذاك بالقرآن الكرم (11 : ۷۸ » سورة النسل ) : ۶ وال 
أخرجكم من بطون أمهاتركم لا تعلمون شرع » وجمل لک السمع والأبصارٌ والأفيدة للم 


2 ون» ۰ 
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على صحة ما قلنا أن کل" ما لا تدركه الحواس” بوجه من الوجوه لانتخیل 
الأوهام » وما لا تتخيله الاوهام لا تتصوره العقول ... وعلى هذا القياس 
حکم سائر المعقولات » فانها مأخوذة أوائلها من اواس" ... والدليل عو“ 
على ذلك أن العقلاء متفاوتو الرتبة في ادراك المقولات » وذلك راجم الى 
ونیم في جودة الحواس” وني حمن تأملهم الموجودات وأسباب آخر شى 
( ۳ :4۳( . 

نظرية العدد والفيض 

الغالب على احوان الصفا آنهم يقلّدون الفیثاغوریین . وكان الفيثاغوريون 

يعتقدون أن هذا العالم الذي نعيش فيه مركب » مادیاً وروحيآ » من النسّب 
العددية : إنه لم يكن مولفاً من العناصر الاربعة أو من بعضها » بل من 
الارقام والاعداد المرتبطة فيما بينها دسب معيئنة . 

ولكن بما أن فلسفة اخوان الصفا كانت تلفيقية (متراکمة من فلسفات 
مختلفة ) » فامهم قبلوا في بعض وجوه فلسفتهم القول بالهيولى والادة والعلل 
والاسباب . 

ويتكلم اخوان الصفا في الاعداد على نحوين : 

(۱) على النحو العلمي : في الجمع والتفريق ( الطرح ) والضرب » 
وعلى الاعداد الذکرة (الوتر) والوثتة (الشفع )» وعلى الاعداد 
الي تنقسم على اثنين أو ثلاثة الخ بلا باق » وعلى الاعداد الصحيحة 
والكسور » وعلى الاعداد الي لها جذر تربيعي ( نحو عام ؛ ۵-۲۵ 
٥‏ ) » والاعداد الي ليس ها جذر تربيعي » الى غير ذلك مما نعرفه في 
علم الساب . ويتكلكمون مثل ذلك أيضاً في الهندسة رفي أحكام النقطة 
واللنطوط والسطوح والاشکال ) . 

ويرى اخوان الصفا أن الغاية من تعلّم الحندسة هو رياصة العقل لتفهتم 
الفلسفة عموماً والآليات على الأخص . فالنظر في المندسة الحسية يعين على 
الحذق في الصناعات العملية ( كالبناء والتجارة وعمل الآلات والادوات ) . 
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وأما النظر ني امندسة العقلية فانه يودي الى الحذق في الصناعات العلمية كلها . 

(۲) على النحو اتحراني أو الماورائي التخیل . 

یوافق اخوان الصفا رجال" الاديان ني أن العام أعْددث (موجود بعد 
وجود الله ) وأن الله خلق العام من العدم عادته وصورته . ولكتهم لا 
يعتقدون أن الم اق على الشكل المروي في الاديان » وهم يرون أن هذا 
الشکل" من انلسلی الحسي' الرزوي في الأديان” یقتصند" منه تقريب فکرةر 
وجود العالم من أذهان عوام" الناس . من أجل ذلك اذا سأل العامي عن 
حلت العالم فإننا نكتفي بأن نقول له إن الله خلقه » وهذا یکفیه ر 
كما لو أن طفلا" سأل مه عن الخلاوة من أين ¿ جاءت » فأن آمه تقو 
إن أباه اشتراها ‏ ولیس یفید" الطفل ولا العامة » في راي 1 ون 
الصفا » أن یعرفوا شيئاً وراء ذلك عن صنع الحلاوة أو عن خاتى العلم . 

كيف فاض هذا العام 

یلفق اخوان الصفا طريقة الفيض مما كان في هذه النظرية عند أفلاطون 
وأفلوطين ثم عزجونما بفلسفة فیثاغوراس ني الاعداد وبفلسفة الفلاسفة 
الطبیعیین من القول بالعناصر الاربعة نزولا" الى فلسفة أرسطو القائلة بالميولى 
والصورة . 

يجري الفيض في تسع درکات ( من أعلى الى أدنى ) لأن” الارقام تسعة 
وهو يجري بالضرورة لأن الله جواد" متعم فلا یجوز أن يمنع نعمته وجوده 

عن الظهور . وني ما يلي وصف لظاهر نظرية الفيض عند اخوان الصفا : 

ان الموجود الاول ( الله ) قديم قام بنفسه حكيم قدير عالم . ومنه يكون 
الفيض حسب المراتب التالية : 

ولا" قال اخوان الصفا : دان الباري جل" ثناه ول شي ء اختر عه 
وأبدعه من ور وحدانیته كان جوهراً بسيطاً يقال له العقل الفعال » كما 
أنشأ الاثنين من الواحد بالتكرار » . فالعقل الفعّال » عند اخوان الضفا 
اذن » هو الواحد القابل لله : بعد أن خلق الله العقل الفعال أودع الله فيه 
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جميع صور الوجودات حى تفیض تلك الوجودات من العقل الفعال 
(لأن الله لا عکن أن یباشر ايحاد الوجودات الي تتصل بالمادة ) . وهذا 
العقل الاول قي ترتيب الفيض یسمی أيضاً لعفل" الكلي . 

انا - تفيض النفس الكلّية من العقل الكلي" (وهي التي نتسکنم في 
العالم بالتحريك والتشكيل والتصوير ) . 

الا - يفيض ابلسم الكلي” ( وهو جملة الوجود اماد ) من النفس الكلية . 

رابعاً - من النفس الكذيّة مباشرة تفيض الميولى الاول (وهي جوهر 
بسيط لم یتنس بعد بصورة » ولکن" فيه فيه اتا لأن یتخد کل صورة 
من صور الصنوعات الاهية الاول کالاء والراب والرخام وأشباهها ) . 

خامساً -- تفيض الطبيعة ( قوى الطببعة ) وهي الي تفعل الحياة في الاجسام 
الوجودة تي عالنا من الحرارة والئمو . 

وهنا يقف آثر العقل الفعتال ١‏ العقل الكل ) » لأن الفیوضات التالية 
ناقصة ولا تليق باهتمامه . 

سادساً ‏ يفيض ابلسم » أو ابلسم الكلي' المطلق » وهو ما أصبح له 
طول وعرض وعمق ( ولكن قبل أن تالف منه العناصر الاربعة ) . 

سابع - يفيض الفلك » وهو جسم شفاف كري حيط بالعالم . 

متا تفیض الأركان ( العناصر الاربعة ) : الاء والمواء والتراب والثار . 

تاسعا ‏ تفیض المولدات ( الاجسام ابلزثية العامة : مثل اللمعشب والحديد 
واثبات واللحم ) . 

انفس : أصلها ومصيرها 

النفس عند اخوان الصفا جوهرة روحانية بسيطة سماوية حيّة بذاتها 
علامة بالقوة فعالة بالطبع . وهي تبقی بعد مفارقة الحسد إما متللة مسرورة 
فرحانة واما مغتمنة خاسرة . 

والنفس ابلزئية نفس الفرد الواحد ) جزء من النفس الكاذية » ولکن 
ليست منفصلة منها ولا هي إياها بعینها . 
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كانت النفس في العام الروحاني في الملا الاعلی مقبلة على العقل النعال 
تقبل منه الفيض والفضائل والخيرات » وهي ملتذة مستريحة . فلمتا امتلأت 

من الفضائل آرادت أن تتول هي الفيضَ على ما هو دونها » فجعلت تفیض 
شيا من فضائلها على افيولي . فلما رأى الباري ذلك عده منها بچناية » 
فاراد أن بعاقبها عقاباً هو من جنس علها . إن التفس كانت تتسلی » وهي 
في اللاً الاعل » بأن تدير الهيولى (الادة) في الأرض من غير أن تتعرض 
لساویء الوجود ني الارض ومن غير أن تتحمل تبعة ما تعمل . من 
أجل ذلك أخرج الله النفس من الملا الاعلى وفرض عليها أن تتصل بالحسد 
وتشاركه اياة" في الدنيا محسنانها وسیثاما . 

وموعد سقوط الفس (ابلزئية) ال الحسد الذي تخص به هو یوم 
مسقط النطفة لذلك ابلسد في الرّجم . وتخضع النفس ني النطفة » وهما في 
الرحم » لتأثير الکواکب ؛ فهم یقولون (۲: ۲۰-۲۵۳ ) : 

اول ما تسقط النطفة ني چم یکون التدبير لزاحّل لأن فلكه اقصی 
الافلاك عن الارض واقربها الى عرش الرحمن . فاذا ثم الشهر الاول 
انتقل التدبير الى الشتري في الشهر الثاني » وني الشهر الثالث يصبح التدبير 
للمریخ . فاذا کمّل الشهر الثالث انتقل الحنين الى تدبير الشمس رئيسة 
الكو اكب وتلكة الفلك وقلب العالم فتنفخ في ابفنن روح الحياة » وتسري 
النفس اطيوانية فيه . وف الشهر الحامس بنتقل التدبير الى ازهترة - وهي 
صاحبة النقش والتصاوير - فتستقيم خلقة الحنين وتظهر اعضاوه . وتكون 

رة الخنين متصلة _بسرّة مهم قتص منها الغذاء الى يوم الولادة 0 
الحتين ذكراً كان وجهه با يلي ظهر امه » وان كان انى فعكس ذلك 
وعتد دخول الشهر السادس يصير التدبير لعطارد .. فيتحرك عندئذ الحنين 
في الرحم ويتنفس ويستيقظ وينام . ثم يدخل الشهر السابع ويصير التدبير 
للقمر فيربو ابلنین وتشتد اعضاوه .. ويحس بضيق مكانه ويطلب التنقل 
وانلروج . ولكن رعا بقي الى الشهر الثامن .. 
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ومع ما یلحق النفس من الاذی في الياة الدنیا فانها تستفید كثيراً من 
العارف . ان النفس لا تستطيع أن تکتسب فضائل - فوق فضيلة التآمل 
في الباري تعالى في اللا الأعلى ‏ الا اذا اتصلت بجسد في هذه الأرض . 

فاذا استطاعت النفس ان تستکمل فضائلها في هذه الحياة الدنيا ثم فارقت 
جسدها فانها تعود الى مكانها الأول وهي أكثر اختباراً وأكثر استعداداً 
للتمتّع باللذات الروحانية في الملا الأعلى . وأما اذا لم تستكمل فضائلها فانه 
"يمال بينها وبين عودتها الى مکانبا الاول فتبقى هاوية في ظلام اللانهاية 
( “بوي في المواء دون السماء راجعة إلى قعر الاجسام المللحمة وأسر الطبيعة 
الحسدانية ) ويكون ها ذلك عقاباً على تضييع فرصة وجودها في ابلسد . 


الحشر الأصغر والحشر الا کبر : الدنيا والأآخرة 

ییقی ابلنین في الرچم مدة حى يتكامل خخلقه ويصبح قادرا على 
اللخروج الى الدنيا والعيش فيها . وكذلك النفس تبقی في ابلسد حى تصبح 
مستعد"ة" للحياة الروحانية الكاملة في الملا الاعلى . 

ومفارقة النفس للجسد ( بموت البلسد ) يدعى » عند الحوان الصفا ء 
القيامة أو الحشر الاصغر . واخوان الصفا لا افون الوت ولا يكرهونه » 
بل محبونه ويستعجلونه » لأن هذا الدنیا للجسد دار عذاب . أما المياة الثانية 
للنفس ‏ بعد موت الحسد» فهى الحياة الحقيقة : حياة الكمال وحياة 
السعادة والنعيم . ١‏ 

فاذا فارقت جميع النفوس الحزئية آجسادها » وم يبق في هذا العام 
الادي حياةٌ» ۸ يبق هنالك ضّرورة”لبقاء النفس الكليّة ني هذا العالم ولا 
لبقاء العام نفسه . عندئذ تمود النفس الكلّيّة ‏ الي كانت النفوس الحزثية 
تتفرع منها - - الى الله فييطل العالم ثم يبطل الوجود كله ما عدا الله . هذا هو 
اشر الأكير أو القيامة الكبرى » وهو نباية العام وخراب له . 


بعدثذ يعود الفيض من جدید . 


۳۸۹ 


الايمان والادیان والشرائع 

الاعمان نوعان : ظاهر وباطن . فالايمان الظاهر هو تصديق الانبياء في 
ما يقولونه والاقرار به باللسان. أما الابمان الباطن فهو اضمار القلوب 
على تحقیق الاشیاء التي آفر ما اللسان . 

أما الاعتقاد بالله فهو أن يوقن المعتقد أن الله قد رتب الوجود على ما 
اقتضت حكمته هو وعلى ما أصبح في الوجود من القوانين الطبيعية . ثم ان 
العام يسير بمقتضى ذلك الترتيب وتلك القوانين من غير خلل ولا تبديل . 
والله لا يبدل ذلك الرتیب ولا نل بتلك القوانين » لا لأنه عاجز عن 
ذلك » بل لان حكمته وضعت ذلك ولأنه ليس من المعقول أن غالف 

أما الملائكة والحن والشياطين وابليس فهم عند اخوان الصفا رموز الى 
القوى الطبيعية . ان نفوس الئاس » اذا فارقت ابدانها وكان ناسها صالین » 
أصبحت بعد مفارقة أبدانها ملائكة . وكذلك النفوس الشريرة تصبح مردة" 
وعفاريت من الحن » اذا هي فارقت أبدانها . أما ابليسٌ رئيس الشياطينر 
والشياطين” فام البشر ابلاهلون لقيقة الدين وحقيقة المعاد والمنكرون ها 
احتجاجاً منهم بأنها من الامور الغائبة عن أبصارهم . 

والانبياء » عند اخخوان الصفا » أطباء افوس ومنجتموها . . ومن حصائصهم 
الوحي م اظهار الدعوة في الامة 39 تدوين الکتاب المأزل وايضاح معائيه » 
ثم مداواة النفوس ونمذيبها وإقامة الاحکام بين الثاس . وربما اکان التي 
نفسه ملكا لا النبوة تنظر في أمر الدين والدنیا معاً . وربما كان اللك شخصاً 

غير النبي في الزمن الواحد » إِذْ الك والدين توأمان لا قيام لأحدهما الا 
بالآخر . 

ويرى اخوان الصفا أن الانبياء كثار وفيهم من لم تنص عليه الكتب 
السماوية . فالنبوة عندهم هي أرقى الدرجات الي يصل اليها العلماء والفلاسفة » 
فكل" فيلسوف كير ني . من أجل ذلك نراهم يجمعون بين مومى وعيسى 
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ومحمد وزرادشت وسقراط وعلي والسین وبين الحكماء منهم من اخوان 
الصفا أنفسهم في طبقة واحدة . 

والانسان أفضل المخلوقات وخليفة الله في أرضه » ولذلك وجب أن يأتينه 
الوحي من الله حى بحسن القيام على غير أبناء جنسه وعلى من هم دونه من 
أبناء جنسه آیضاً . والانبياء متفاوتون في قبول الوحي على حسب استعدادهم . 
والوحي عندهم من عمل القوة المتخيئلة . . 

والدین » عند اخوان الصفا » أن ینقاد کل مرووس لطاعة رئيسه » 
وألا" یعصیه في ما یأمره به وينهاه عنه فیما فيه صلاح للجمیع . والدين 
ضروري في سياسة الناس . ثم ان كثيراً من الناس جبولون على التدیتن 
والورع » وهم في کل حين يسألون الله المغفرة ویطلبون منه حسن التوفيق 
في الدنیا وخير الآخرة . واخوان الصفا شون الانسان العاقل على أن يبحث 
عن دين بلا عيب » وهم لا یغلیرونه اذا سك بدينه ومذهبه وهو یری 
حوله خيراً منهما . 

اما و الدين » عندهم فهو دين الاسلام (4 : ۰06٩‏ إذ «ملة الاسلام 
آكد الاسباب لأنه حبر دين دان به التأفون وافضل طريق يقصده إلى الله 
القاصدون » وهو القدوة بدين نبينا محمد صلى الله عليه وسلم » ویعلم كتابه 
الذي جاء به مهيمنآ على كتب الاولين » وبسنة الشريعة الي هي أعدل سنة 
ستها الرسلون ۲٤١۲ : ٤(‏ ) ». وهكذا كان الاسلام أفضل الاديان » 
والمسلمون أفضل الامم (4 : .)1١9/7‏ 

وللدين ايضاء كما للاعان » ظاهر وباطن . وظاهر الدين هي الاعمال 
الي يأمر بها الدين جميع أتباعه كالصلاة والصيام والزكاة والقراءة والتسبيح 
وعلم الاخبار والروايات والقصص . وهذه الأمور تليق بالعامة . وأما باطن 
الدين فهو النظر تي مقاصد الدين . فلکل عمل في الدين غاية قصدها واضع 
الدين من وراء ذلك العمل . فاذا استطاع الانسان العاقل » في رأي اخوان 
الصفا > أن يعرف القصد من ذلك العمل الديي ويصل اليه فلا عليه أن يقوم 
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بالعمل نفسه . وهذا طبعاً للخاصة من الحكماء . 

وهناك فرق بين الدين والشريعة . الدين آمر المي » وهو اطمتنان في 
الانسان واعتقاد باه وبأحوال الدنيا والآخرة. ولذلك لا يجوز الإكراه 
في الدين » لأن الاكراه لا يمكن أن یخیر شيئاً من عقيدة الانسان الباطنة . 

ثم ان الدين واحد عند جميع الانبياء . ولكن" للدين شرائع متعددة بتعدد 
الانبياء » وبتعدد البيئات الي يوجد فيها هولاء الانبياء . والشريعة او شريعة 
الدين » امر وضعي دنيوي به يكون ثبات الدين ودوامه بين الناس » ولذلك 
جاز اكراه الناس على اتباع الشريعة وم يم اكراههم على الاخذ بالدين . 
فالعمل بالشريعة اذن ليس شيئاً اكثر من العمل بظاهر الدين مجاراة للناس » 
سواء” أكان الانسان يعتقد بما يعمل ام لا يعتقد به . 

والشريعة تكون لأتباعها عثابة مدينة (دولة ) روحانية » يعيشون فيها 
عيشة روحية . وكلماكان عدد اتباع الشريعة اكثر کانوا هم اشد سرورا وفرحاً. 

ولا جوز لأحد ان يتهاون بأمر الناموس (الشرائع ) » حى الفلاسفة" 
لا يجوز لهم ذلك . وكذلك لا یخفر لأحد ان يستغل أمر الشريعة في سبیل الدنيا . 

موقف اخوان الصفا من الآديان وأهلها 

يرى اخوان الصفا ان اختلاف الناس في الرأي الديني وني الشرائع 
والمذاهب أمر طبيعي لتفاوت القدرة في الذين وضعوا تلك الشرائع ولاختلاف 
الناس الذين وضعت تلك الشرائع لهم . ولاختلاف الآراء والمذاهب فوائد » 
منها أن كل صاحب شريعة یفوص بعقله على استنباط الغايات من دينه 
ومذهيه ثم يحاول أن بولف البراهين للدقاع عما يعتقد ولإبطال حجج خصوم 
دينه ومذهبه . ويحاول أتباع الأديان والمذاهب في أثناء ذلك أن يبحث 
بعضهم عن عيوب بعض فیتجنبوا ما يرونه عيبآ ويتمسكوا بما يرونه 
فضيلة . ثم ان اخوان الصفا يرتاحون الى تعد الشرائع والذاهب > لأن 
وجود شريعة واحدة في البيئة يجعل الأمور ضيقة على الناس في حياتهم 
الاجتماعية . ولقد وقف اخوان الصفا من الاديان والمذاهب موقفاً عملي : 
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«امهم لا یمادون علماً ولا مذهباً » . وقد آمروا آتباعهم بألا یعادوا علماً 
من العلوم أو پجروا کتاباً من الکتب » وألا يتعصبوا لمذهب على مذهب : 
إن" رآیهم ومذهبهم يستغرقان الذاهب كلها ويجمعان العلوم جمیعها . 

ویری اخوان الصفا أن الانسان العاقل حر في أن يعتقد من الاراء 
والذامب ما يشاء ؛ ولکنهم ینکرون ثلاثة آمور : 

أأن یعتقد الرجل رأيين متناقضين في وقت واحد ؛ 

ب أن يترك رأیاً ثم يعود اليه ؛ 

ج أن يعتقد رأياً قد ظهر فساداه عند العاقلين . 

الآراء الفاسدة » ني نظر اخوان الصفا : رأي الدهرية الذين يقولون 
إن العام قدیم ولا صانع له ؛ ورأي الثنويّة الذين يقولون بأن للعلم صانعين ؛ 
ورأي أهل التناسخ القائلين بتردد النفس الواحدة في أجسام مختلفة مرة 
بعد مرة . ومنها آراء الصابئة الذين يبون خلق العالم الى أحكام النجوم ؛ 
وآراء المشركين الذين يعدادون الاة . 

وأما الآراء الفاسدة من آراء الفرق الاسلامية خاصة فرأي الدَشُوية 
الذين یومنون بالخرافات المدسوسة في الحديث ٠‏ ورأي الشيعة النين يعتقدون 
أن الامام حتف من خحوف أعدائه » ورأي المتكلمين الذين يكر بعضهم 
بعضاً وكلّهم مسلمون» ورأي ألشبتهة الذين یسیون الى الله عدداً من 
صفات البشرء ثم رأي الحبرية الذين يعتقدون أن الانسان مجبر على أفعاله 
ولا خيرة له في عمل الحميل وترك القبيح . 

ولإخوان الصفا تفسير بارع للمعجزة 

تظهر المعجزة على يد الانبياء في ما يصيب الناس من نعم أو نقتم . 
ولكن تلك النعم أو النقم ليست نتيجة لرضى الني أو سخطه » بل نتيجة 
لطاعة الناس أو عصيائهم للقواعد الي وضعها الانبياء. ان المريض اذا 
برىء من مرضه › فالفضل لا يعود الى الطبيب وحدّه » بل الى المريض 
الذي تقد باشارة الطبيب . ولو أن المريض عصى طبيبه فانه لا يبرأ ولو 
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أراد له الطبیب ذلك . 


الجتمع والدولة 

الناس عند اخوان الصفا طبقات محتلفة بعضها فوق بعض من يوم الولادة : 
بعضهم من أبناء اللوك » وبعضهم من ابناء التجار » وبعضهم من أبناء 
الفقراء . وهم یرون أن في اختلاف الطبقات حكمةٌ » فان الانسان لا 
يستطيع أن يقوم مجميع أعال المجتمع » فاختلاف طبقات الناس بسهنل 
قيام كل طبقة بعمل معن . ثم تتعاون جميع الطبقات على صلاح المجتمع . 

والناس في المجتمع لا بد لحم من ملك يقيم ثم الدين والأحكام بينهم . 
من ذلك تنشأ الدولة . والدين والدولة عندهم لا يفترقان. الا" أن الدين 
أفضل لأن الدولة أقيمت من أجل اقامة احكام الدين . 

وللدولة » عند اخموان الصفا » مد معن وأدوار تقللب فيها . ولاخوان 
الصفا رسالة جمعوا فيها رأيهم في الدولة وعمرها وتبدها » قالوا: (۱ : ۱۳۱ 
— ۱۳۲ ) : 

واعلم » يا أخي » بأن آمور هله الدنیا دول وذُوب 7“ تدور بين 
آهلها قرناً بعد قرن ومن أمة ال أمّة . 

واعلم بأن كل دولة لها وقت منه تبتدیء وغاية اليها ترتقي » وحد” اليه ` 
تنتهي . فاذا بلغت الى أقصى غايانها ومدى نایانها تسارع اليها الاحطاط 
والتقصان وبدأ ني آملها الشوم واللحذلان ؛ واستأنف في الآخرين (شيء) 
من القوة والنشاط والظهور والانبساط » وجعل كل يوم يقوى هذا ويزيد » 
ويضعف ذلك وينقص الى ان یضمحل الاول المقدام ويستمكن الآني المتأخر . 
والمثال في ذلك مجاري احكام الزمان » وذلك ان الزمان كله نصفان نصتفه 
هار مضيء ونصفه ليل مظلم . وأيضاً نصفه صيف حار ونصفه شتاء 

(۱) درل حع دولة » ونوب جمع نوية > وكلتاها بمعى مجيء الامر مرة بعد مرة . والدولة 
ايضاً المباعة المنظمة ننظيماً سیاسیاً . 
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بارد وهما بتداولان جیتهما وذهايبما : كلما ذهب هذا رج هذا » وتارة 
يزيد هذا وینقص هذا ؛ وکل ما نقص من احدهما زاد في الآلحر بذلك 
القدار ؛ حى اذا تناهیا الى غايتيهما ني الزيادة والنقصان ابتدأ النقص في 
الذي تتاهى ني الزيادة وبدأت الزيادة في الذي تناهى ثي النقصان . فلا يزالان 
هكذا الى ان يتساويا في مقداريبما ثم يتجاوزان على حالتيهما الى ان يتناهيا 
في غايتيهما من الزيادة والنقصان . وكلما تناهى احدهما ني الزيادة ظهرت 
قوته وكثرت أفعاله في العالم وخفيت قوة ضده وت أفعاله . 

فهكذا حكم الزمان في دولة آهل الخير ودولة أهل الشر » تارة تكون 
الدولة والقوة وظهور الافعال في العام لاهل الحير وتارة الدولة والقوة 
وظهور الافعال ني العالم لاهل الشر » كما ذكر الله عز وجل وقال ۲ : 
«وتلك الأيام نُداوها بين الناس »> «وما یلها الا العالمون » 9" . 

وقد نرى » ايبا الأخ البار الرحيم ابدك الله وإيانا بروح مته » انه قد 
تناهت دولة أهل الشر وظهرت قوم وكرت افعالحم في العالم في هذا 
الزمان . وليس بعد التناهي في الزيادة الا الاحطاط والنقصان. واعلم بأن 
الدولة واللك يتتقلان ني كل دهر وزمان ودور وقران" من أمة الى امة > 
ومن اهل بيت الى اهل بيت » ومن بلد الى بلد . 

واعلم » يا أخي » ان دولة أهل اسلیر رش من قوم علماء وحكماء 
وخیار فضلاء يجتمعون على رأي واحد ويتفقون على دين واحد ويعقدون 
بينهم عهداً وميثاقآ ألا" يتجادلوا ولا يتقاعدوا عن نصرة بعضهم بعضاً 
ويكونون كرجل واحد في جميع أمورهم وكنفس واحدة في جميع تدبيرهم 

(۱) القرآن الکرم » سورة آل چران ( ۳ : ٠٠١‏ ) . يبدو أن إخوات السفا متأئرون 
هنا برآي الثنوية القائلين بأن الوجود مولف من اللور والظلمة ومن المير والشر » وأن اللور 
والظلمة يتعاقبان في السيطرة في الوجود ( راجع » فوق » ص ۰۰ ) . 

(۲) القرآن الكرم » سورة العنكبوت ( ٩۳ : ۲٩‏ ) . 

(۲) القران تعبير فلكي : التقاء كوكبين في خط نظر واحد . والسنوات الي تحدث فيها 
القرانات تكون ( في رأي المتجمين ) سنوات ذات حوادث مهمة . 
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في ما يقصدون من نصرة الدين وطلب الآخرة لا يبتغون سوی وجه الله 
ورضوانه جزاء وشکوراً. 

فهل لك » أيها الأخ الب الحكيم ایدك الله وایانا بروح منه » بأن ترغب 
في صحية اخوان لك نصحاء” واصدقاء لك أخيار فضلاء هذه صفتهم بأن 
تقصد مقصدهم وتتخلق بأخلاقهم وتنظر في علومهم لتعرف مناهجهم 
وتکون معهم وتنجو بمفازتهم لا سیم" السو ولا هم يحزنون . 

المرأة 

رأي اخوان الصفا سبىء في المرأة » ولا عندهم قيمتان : أن يستمر 
النسل في الارض » وان تكون زوجاً للذي لا يستطيع التعفّف . أما من 
الناحية العقلية فهي معدودة مع الصبيان وابلهتال والخدم والحمقى . 

واخوان الصفا لم يدخلوا النساء في جماعتهم . 


اللربية والتعلم 

تبداً صفات الانسان بالتكون منذ وجوده في الرحم » ولکنها لا تبدأ 
في الظهور والبروز الا بعد السنة الرابعة من مولده . وللبيثة تأثير كبير قي 
التربية لأن الطفل يقد اللذين ينثا بينهم في كل أمورهم » خيراً أو شرا . 
والاطفال یفلدون ني العادة آباءهم واساتلتهم » ثم يألفون ما كان آباوهم 
واساتنتهم قد ألفوا من الطاعم واللابس والالحان والآراء. من أجل 
ذلك يكون نجاح الابناء في الصنناعات أك اذا عملوا ني صناعات آبامهم . 
. وغاية العلم طلب السعادة في الآحرة وصحة معرفة الله وأمور الدين قي الدنيا . 

ویری احوان الصفا أن النفس تكون بعد الولادة كالورقة البيضاء » وإثما 
يبت فیها ما بت بعد الولادة » یعامل التقليد والتلقين والتفکیر . 

الأخلاق نوعان : مرکوزة ومكسبة 

من الاخلاق قم مرکوز يولد مع الشخص ۰ وقسم مکتسب يضاف 
الى الاخلاق المركوزة في أدوار f‏ الختلفة . وتقرر الاعلاق الرکوزة 
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بثلاثة عوامل رئيسية : 

أ احكام النجوم » أي تأثير الکواکب في ابلتین » قبل الولادة . 

ب - أخلاط ابلسد ونسبة بعضها الى بعض . يرى اخوان الصفا أن 
جسم الانسان يتأدّف من العناصر الاربعة بنسب مختلفة > فمن غلبت على 
طباعهم الحرارة كانوا شجعاناً أسخياء متهورين شديدي الغضب أذكياء . 
ومن غلبت على طباعهم اليبوسة (من عنصر الراب ) كانوا صابرين في 
الاعال ابي الرأي . 

ج تأثير الاقليم ( البيثة الطبيعية ) . ان اخلاق البشر تختلف باختلاف 
مساكنهم من مشرق الارض أو مغربها » ومن جبالها أو سهوغا أو شواطتها . 

وبعد الولادة تستجد للانسان أخلاق » لآن الانسان قابل لأن يتعلّم 
جميع الحصال والاخلاق مدمومها وعمودها . 

والفروض أن تكون الاخلاق المركوزة ثابتة في الطباع » وأن تکون 
الاخلاق المكتسبة متبد"لة بين زمن وزمن وعند الانتقال من حال الى حال . 
يقول اخوان الصفا (4 : ۱۱۱) : ان الانسان كثير الارن قليل الثبات 
على حال واحدة . وذلك أنه قل" من الناس "من تحدث له حال من احوال 
الدنيا او امر من امورها من غى الى فقر » او من فقر الى غی » ... او من 
عزوبة الى ترویج » او من ذل الى عزء ...او من رفعة الى ضعة » او 
من مذهب الى مذهب » او من شباب الى شيخوخة » او من صِحة الى 
مرض » الا بحدث له خلق جديد وسجية اخرى . 

والانسان يستطيع أن ينتقل من حلق ملموم الى خلق محمود » أو من 
خلق محمود الى خلق ملموم . والانتقال عن الخلق الرکوز أصعب من 
الانتقال عن الق الکسّب . واذا طال الانسان على خلق مکتسب أصبح 
الانتقال عنه أكثر صعوبةء لأن الاخلاق المكتسبة اذا طال عليها الزمن 
أصبحت وكأنها مركوزة ؛ والعادة توأم الطبيعة » وانتزاع الطبيعة أمر صعب . 

غير أن الاخلاق تحتاج في تبدیلها الى قمع أو قهر أو روِيّة . ان الاخلاق 


۳۹۷ 


الرديئة والافعال القبيحة تقاوّم بأضدادها من الافعال الحميلة » فالجدة 
قمع بایلی والعجلة بالأناة . فاذا استعمل العتجول الأناة مدة طويلة 
حلت الاناة في طبعه محل" العجلة . 

وقد يستطيع الانسان » من طريق التفكير » أن يرد تفه عن للق 
القبیح » ولكن ذلك صعب ولا يتأتى للجميع الناس . ذلك لأن الانسان 
مطبوع على ألا" يترك النفع الحاضر العاجل ويزهد فيه ثم يطلب الغائب الأجل 
ويرغب فيه الا بعد ما يتين له فضل الاجل على العاجل ويتحقتق ذلك . 

وأخل اخوان الصفا من سقراط أن الاخلاق معروفة بالعقل » قالوا : 
من الممكن أن يكون لبعض الناس عقل يعرف به القبیح وینزجر عنه » 
ويعرف الحميل ويأمر به . 

ثم نظر اخوان الصفا الى اللير نظرة مطلقة مجردة من كل نفع عاجل 
أو آجل . ثم لا بد من فعل الخير للخير » ولو كان للعدو . قالوا : وأما 
الاخيار فهم الذين يعملون ما رمم لهم في النواميس الالحية » ويفعلون ما 
أوجبته العقول السليمة ولا يطلبون على ذلك عوضاً من جر منفعة الى اجسادهم 
او دفع مضرة عنها »فعند ذلك يقال لحم أخيار على الاطلاق » وام من 
ابناء الآلحرة . من أجل ذلك ينصحك اخوان الصفا بقوطم (4 :1917 
۸ 6 : 

« ... فتکون اخلاقك رضية وعاداتك جميلة وافعالك مستقيمة : تودي 
الامائة الى اهلها » کائناً من كان من" ولي“ او عدو » وتأخذ نفسك حفظها 
وترغی حق من استرعالك حقنها وتحسن مجاورة جارك ... مع ول الطمع ... 
ثم تريد للغیر ما تریده لنفسك . 

«وسبيلك أن تعود نفستك عمل الخير لأنه خير » لا ترید بفعلك 
عوضاً» ولا محملك على فعله خحوف . فمى فعلت لطلب المكافأة راي 
دانت تفکر بها ) لم يكن عملك خيراً » وان لم تطلب المكافأة «فعلا") . 
وكذلك اذا اردت من عمل انلير رک والاسم ( الشهرة ) كنت منافقا » 


۳۹۸ 


ول يكن عملك خيرا . والنافق لا يستأهل ان یکون في جوار الروحانیین » . 

ویصرّ اخوان الصفا على ان یکون عمل الاخيار. مطابقاً لعلمهم » ولا لم 
يكن لعلمهم نفع ولا جاز ان يطلق علبهم اسم «الاخیار » . قالوا : « انا 
نجد اقواماً علماء متفلسفين یصنفون الکتب في تسین الاخلاق ويأمرون 
لتاس بها وهم اسواً لثاس شا . ونجد أقواما ليس هم علم كثير وهم 
مُهذّبو الاخلاق » . 

وكذلك أنحذ اخوان الصفا من آفلاطون أن الفضائل كلها «عدل » أي 
اعتدال » وأن الفضيلة توسّط بين طرفین متناقضین . 

الفضائل فيض إفي 

وتمشيآ مع نظريتهم في وجود العالم بالفيض جعلوا حسن الحلق من 
مواهب الله وأخلاق اللملائكة تصل الى الانسان بالفيض آیضاً » قالوا 4 : 
۱۱۹-۸ ثم ۳ : ۲۷۵ : 

و حسن الق من مواهب الله »> وهو من احلاق الملائكة 4 .... 

و اعلم ان تلك الحاسن والفضائل كلها انما هي من فيض الله واشراق 
نوره على العقل الكل » (ثم ) من العقل الكلي الى النفس الكلية » (ثم ) 
من النفس الكلية على الميوى وهي الصورة الي تري الانفس ابلزئية في 
عام الاجسام على ظواهر الاشخاص والاجرام » . 

فمصدر القضائل عندهم علوي عام . ولكن الاجسام تقبل من تلك 
الفضائل ما تساعد هيولاها (مادتها) على قبوله . ان المرآة اكجلؤة مثلا" 
تعكس یال ما يثرآى فيها خير ما تعكسه المرآة الرديثة » مم ان الشيء 
اللي يتراءعى في المرآثين واحد . 


للتوسّع والمطالعة 
رسائل اخوان الصفا » عبیء ( مطبعة خبة الأخبار ) 11:8 - 
هھ ؛ (خيرالدين الزركلي ) » القاهرة ( المكتبة التجارية 


۳۹۹ 


الکبری ) ۱۳4۷ هع ۱۹۲۸ م ؛ بيروت (دار صادر ودار 
پیروت ) ۱۹۵۷ م . 

- الرسالة ابلامعة ( جميل صلیبا ) » دمشق ( الجمع العلمي العربي ) 
۸ -- ۱۹4۹ م . 

رسالة جامعة الخامعه (عارف تامر ) » بروت (دار النشر 
للجامعيين ۱۹۵۹ م . 

- رسالة الحيوان والانسان » مصر (مطبعة الرقي ) ٠۹۰۰‏ م . 

- اخوان الصفا › تأليف مر فرّوخ » پیروت ۱۳۷۲ ه 1487 م . 

- اخوان الصفا » تأليف عزّت عبد العزیز » بيروت ( دار العاروف) 
۶ م. 

- اخموان الصفا » تأليف عمر الدسوتي » القاهرة ۱۹4۸ م . 

حقيقة اعوان الصفا » تألیف عارف تامر » پیروت (المطبعة 
الكاثوليكية ) ۱۹۵۷ م . 

- اخوان الصفا ء تأليف جبور عبد النور » القاهرة هرة ۱۹4۵ م . 

- حقيقة اخوان الصفا » تألیف عمود الملاح » بغداد ( دار المعرفة ) 
۲ م. 


الونجافق 


ولد أبو الوفاء محمد بن محمد بن يحبي بن اسماعيل بن العبّاس البوزجاني 
الحاسبٌ يوم الاربعاء أول رمضان سنة ۳۲۷ ( 940-1١‏ م) في 
بوزجان » وهي بليدة بين هراة ونيسابور ؛ وقرأ علم العدد والحساب 
وافندسة على عه أبي عمرو المغازلي وعلى خاله ألي عبد الله محمد بن عنيسة » 
وعلى أي يبي الماوردي وابن كرنيب (الفهرست ۳۹۵) . 

وني سنة 40م (۸۹۵۹) انتقل البوزجاني الى العراق واشتهر فيها 
وقرأ عليه الناس . ثم انّه اتصل بأبي عبيد الله الحسين بن أحمد بن سعدان 
الذي وزر لصمصام الدولة بن عضد الدولة البويبي » سنة “ا/81ه ( 4817 م ) . 
وني تلك السنة عرّف البوزجاني این" سعدان فضل ابي حيان التوحيدي » 
فقرّب ابن سعدان أبا حيتان فألّف أبو حیان كتاب الامتاع والموانسة لابن 
سعدان . 

۰ إل عه 2و . 

وعاش البوزجايي في بغداد بعیداً عن ملاذ" الدنیا قانع بما عنده حى توف في 
الثالث من رجب سنة ۳۸۸ (١1-!198-1م).‏ 

مقامه وکتبه 

قال ابن لكان (۳ : ٠٠۸‏ ) : «البوزجاني الحاسب أحد الأثمة الشاهیر 
في علم المندسة » وله فیها استخراجات غريبة لم يُسبق اليها . وكان شيخنا العلامة 
كمال الدين أبو الفتح موسی بن يونس - اليم بهذا الفن ‏ يبالغ في وصف 
كتبه ويعتمد عليها وحتج با يقوله ». وبلغ البوزجاني الحل" الأعلى في 
الرياضيات ( البيهقي ۸٤‏ ) وكان أحد المشاهير في المندسة والفلك . 
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والبوزجاني کتب قيمة عدها ابن النديم ( الفهرست 94 ۳۹۵ ؛ 
فلوغل ۲۸۳ ) : ك ما يحتاج اليه العمنال والکتاب من صناعة الحساب ( النسبة» 
الضرب والقسمة » أعمال المساحات > أعمال الخراج » أعمال المقاسمات » 
الصروف » معاملات التجار  )‏ تفسیر كتاب اللحوارزمى في ابر والقابلة 
ک تفسير ذیوفتطس في ابلبر - ک تفسير كتاب أبرخس في امبر ك 
الكامل في ( الفلك ) - زيج الواضح وغيرها . 

البوزجاني أقوال حكيمة منها ( البيهقي ۵ : لا خير في الحياة لا مع 
الصبحة والأمن ‏ ان غلبك أحد في الكلام فلا یغلباك أحد في السكوت - لا 
تمالس أحداً بغير طريقته . فانك ان لقيت الحاهل بالعلم والماجن بالحد فقد 
یت جليسك » وأنت مستغن عن إيذائه ‏ لا تتحدث مم مّن‌لایری حديئك 
غنماً الا عند الضرورة . 

وللبوزجاني جهود مذ كورة في العلوم وخخصوصا في المثلّئاث والفلك وأصول 
الرسم المندسي بالآلات . وله شروح وزيادات في امبر والفابلة أربت على ما 
كان قد جاء به الموارزمي » ود تلك الزيادات ساسا لعلاقة احبر بالهندسة ؛ 
وهو من الذين مهّدوا السبيل الى ايجاد الهندسة التحليلية الي هي بدورها آساس" 
لساب التفاضل والتكامل . على أنه في الفلك لم يتقدام على ما كان يقول به 
بطلئموس . وكانت له أقوال تتعلق بحركة القمر » ولکته لم يتوصّل الى حل 
شيءَ من العادلات المتعلقة ہا . 


۶ uN 


u ٩ و‎ So 
انوس جم‎ 

يتتمي أبو الحسن علي“ بن عبد الرحمن بن أحمد بن يونس بن عبد الاعلی 
الصّدف المصري الى آسرة يمنية من يي الصّداف استوطنت مصر في زمن 
متقدام ونشأ فیها نفر من أهل العلم (ابن خلکان ۳ Vg:‏ | 
۸ ) : کان عبد الاعلى بن موسی رت ۲۰۱ مح 5 ) رجلا" صاللا ۽ 
ويونس بن عبد الاعلى ( ۲۱۵-۱۷۰ «) من أصحاب الشافعي اللازمین 
له والاعنین عنه » وكان قبره مشهوراً بالقرافة . وكان أحمد بن يونس بن 
عبد الأعلى ( ١٠١-۲٤١‏ ه) على شيء من الفضل والشهرة . وكذلك 
كان أبو سعید عبد الرحمن بن أحمد بن يونس رت ۰ م = آنعر ۱ م( 
مورخاً ومحدثا » ولا مات رثاه أبو عيسى عبد الرحمن بن اسماعيل بن 
الحشاب المصري . 

غير أننا لا نعرف السنة الي ولد فيها ابن يونس المنجم ولا شیتاً من تفاصيل 
حيائه قبل اتصاله بالفاطميين » فقد أمره العزيز الفاطمي أن يدف له زيا 
ثم بى اله مرصداً على جيل المقطم ملحقاً بدار الحكمة . وبدأ ابن يونس 
الريج اسنة ۰ ه )۹4۰م( 2 مات العزیز ( ۹۹٩ =۵ ۳۸٦‏ م) »> 
وخلفه ابنه الحاكم بأمر الله » ول نتم ابن يونس من عمل الزیج الا نحو سنة 
۷ ( ۱۰۰۷ م ) ؛ ولكنه لم يعم بعد ذلك طویلا" » فقد توني في الثالث 
من شوال سنة ۳۹۹ (ا"اده-9١١1م).‏ 

مقامه وتآليفه 

كان ابن يونس متصرفاً في عدد من العلوم. وأديبا بارعا وشاعراً مكرا ؛ 


ف 


وکان قديراً في الثلثات وعالاً فلكي بارعا في التسيير ( توليد مطالع الشمس 
والقمر والنجوم ) ومنجماً قديراً . 

ولابن يونس كتب وصل الينا منها الزيجي الحاكمي الكبير وصفه ابن 
خلكان فقال (؟ : 86 ) : «وهو زيج كبير رأيته في أربعة مجلدات بسط 
(ابن يونس ) القول والعمل فيه » وما قصّر في تحريره . ول آر في الازياج 
على كثرتها أطول منه » . وضمن ابن يونس زيجه هذا جميع اللبسوفات 
والكسوفات وجمیع قرانات الكواكب الي للأقدمين والمتأخرين . 

ومن جهود ابن يونس المنجدّم في الرياضيات والطبيعيات والفلك أنه سبق 
إلى امجاد عدد من العادلات الضرورية لاختراع. اللوغارغات ( راجع هذه 
المعادلات في سارطون ۱ : ۷۱ : ۷۱۷) . وقد حل علدا من الاعمال ني 
اغلات الكرية واستعان على حها بالسقط الرآمي اكرة السماوية على 
الستوی الافقي ومستوی الزوال رراجع طوقان ۲٤۸‏ ) . وینسب قلري 
طوقان الى ابن يونس النجم اختراع الرقتاص أو الوار أو بندول الساعة ص 
۳ ۲4۶ ) . ورصد ابن يونس کسوف القمر وخسوف الشمس وحسب 
عدداً من القرانات القديمة والحديثة واستنتج منها تزاید حركة القمر ومیل 
أوج الشمس ر راجع سارطون ۱ : ۷۱ » وطوقان ۲۵۵ "54 ؛ 
الطبعة الثالئة ۲۸۷ ) . 


لتوسع والطالعة 
- هل ١‏ کتشف العرب رقاص الساعة ؟ > بقلم اسامة عانوني » 
بروت ۱۹۹۶ . 
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ولد بو علي" الحسين بن عبد الله بن سينا في صفر من سنة ۳۷۰ (آب 
۰) في أفشتة من قرى سخارى قرب خرمتیشن» ونشأ في بيت ثروة 
وجاه اذ كان أبوه وال على أفشنة » ثم انتقل الى بخارى . وني مخارى بدأ ابن 
سينا تعلّمه ؛ زعم أنه أتم دراسة الادب واللغة قبل أن يجاوز عشر سنين . 

في ذلك این أم” حد دعاة المصريين ( الاسماعيليين ) بخاری » وكان 
والد ابنسينا وأخخوه من الاسماعيلية » فزعم ابنسينا أنه كان يسترق السمع إلى 
أحاديثهم في الفلسفة والعقل والنفس وحساب اند فيقبل بعضها ويرفض بعضاً . 

بدأ ابن سينا تعلم العلوم العقلية على أبي عبد الله الناتلي المتفلسف ( وكان 
صديقاً لوالد ابن سينا ومن الاسماعيلة ) فدرس عليه أينساغوجي والمنطق 
وهندسة آقلیدس وكتاب الجسطي . وسرعان" ما فاق التلميذ” أستاذه م 
درس ابن سينا العلوم على نفسه » غير أنه قرأ اليقه على اسماعیل الزاهد » 
كما قرأ شیئ من الطب على أي سهل عيسى بن يحبى ابليرجاني ات 4٠0٠0‏ ه- 
۶۸ م ). 

وبرع بن سينا في الطب وعالج تأدب نکب واختلض اله الاطباء يدرسون 
عليه ويستفيدون منه » وهو في السادسة عشرة من مره . في هذه الاثناء مرض 
الامير نوح بن نصر الساماني وحار الأطباء في عنه فعالحه ابن سينا وشفاه فنال 
عنده حظوة عظيمة وأذن له الامير في الدخول الى مكتبة القصر » وكانت 
حافلة بالكتب القيمة النادرة » فاستفاد ابن سينا منها علماً كثيراً . غير أن نوح 
ابن نصر لم یمسر" بعد ذلك الا أشهراً فقد توفي سنة ۸۳۸۷ (/4910 م ). 


ثم أخذ ابن سينا بقلب في البلاد فيتولى الوزارات ويدبّر الوامرات » 
وم یف ني اثناء ذلك كله عن المطالعة والتأليف . 

وكان ابن سينا مسرفاً في قو اه يهك جسمّه » أصابه قولنج ( إمساك 
شديد ) كان يداوي منه نفسه بنفسه . ولكنه لم يكن يحافظ على صحته» فكان 
يبرا وينتكس حی توفي اخیراً متأثرآ بعلله في همتذان 478 ھ ۱۰۳۷ع) 
وره مان وخمسون سنة . 

عناصر شخصيته ومکاننه 

تقوم عبقرية ابن سينا على ذ کائه النادر ودهائه السياسي ولباقته الاجتماعية ؛ 
م انه کان متعد د نواحي الشخصية : فیلسوفاً مع الخاصة » دين تقيآً مع العامة » 
مندفعاً مع ع هواه ق حياته الخاصة . 

رابن سينا طبیب في المقام الاول » وعالم طبيعي في المقام الثاني » ثم هو 
فيلسوف . وقد عرّف ابن سينا الفلسفة الخالصة من طريق الفارابي » ولكنه 
توسع فيها ففاق الفارالي ؛ وهو بحق منظم الفلسفة والعلم في الاسلام كما كان 
آرسطو في اليونان. ودوّن ابن سينا المنطق تدویناً واضحاً وافیاً » في الشعر 
والنثر » حى استحق لقب العلم الثالث . وكذلك عرف بلقب الشيخ الرئيس 
لکانته في علم الطب وني التطبيب . 

وكان ابن سينا بارعا في الرياضيات وني علم الفلك وعلم الموسيقى . 
وکانت له مقدرة ٩‏ في العلوم الطبيعية وملاحظات صحيحة قيمة . ول بفض" 
له من فلاسفة الإسلام في موضوع النفس مثل ما أفاض ابن سين . إلا" أن 
فلسفته عموماً لا تزال تنوء بشيء من ابلحدل الكلامي» كما أنه قبل آشیاء" على 
أنها لأرسطو وهي ليست لأرسطو . 

آلاره 


کب ابن سينا كثيرة متنوعة الوضوعات » منها : 
کتاب القانون في الطب . 


- الشفاء : دائرة معارف فاسفية رالنطق والطبيعيات والریاضیات 
والافیات ) » وهو اكبر كتبه الفلسفية حجماً . 

- النجاة : مختصر الشفاء وفيه ثلاثة انواع من الفلسفة ( المنطق والطبيعيات 
والامیات ) وهو یفتضل الشفاء من حيث الشمول والوضوح والاسلوب . 

تسع رسائل : مجموع رسائل فيه )١(‏ الطبيعيات » فيما يتعلق بالاجسام 
خاصة » (؟) في الاجرام العلوية » (") القوى الانسانية وادراكاتها فيما 
يتعلق بالحواس والعقل » (4) الدود » اي تعريفات بعض الالفاظ الواردة 
في الفلسفة > (ه) تعسيم الحكمة وفروعها » (5) اثبات التبوة » 7) معافي 
الحروف الحجائية » وهي رسالة رمزية في موضوعها » (۸) في العهد » وهي 
رسالة في بذیب نفس » (9) في علم الاخلاق . 

رسائل ابن سينا : وهنالك مجموع آخر طبع في لندن عام ۱۸۹۲ فيه 
رسالة حي بن يقظان ( وهي قصة خيالية لرجل من بيت القدس يسيح في 
الارض ويبحث في عجائب البلاد وعجائب ما فيها ) » ورسالة الطير » ورسالة 
الاشارات والتنبيهات » ورسالة العشق » ورسالة القدر . 

- متلفات : ولان سينا قصيدة في المنطق » ورسائل في المنطق » وقصيدة 
في النفس مطبوعة في مجموع اسمه «منطق المشرقيين » اليونان ) . 

جمل فلسفته 

لم يعي ابن سينا نفسه عذهب فسفي واحد » بل كان متخيرٌاً أخذ س 
الاقدمين : من أفلاطون وأرسطو خاصة » ثم وقف متسائلا” أمام المذهب 
الاسكندراني » وأحذ آکر ما قاله الفارابي . 

المنطق ونظرية المعرفة 

يعتبر ابن سينا المنطق مدخلا ضرورباً الى الفلسفة لأولئك الذين لبس 
هم ميل صحيح الى الفلسفة » او لآ يستطيعونالتفكير بالمليقة فکیر صحيحً ٍ 
اما الذين يستطيعون ذلك فيمكنهم ان يستغنوا عن عن المنطق كما ان البدوي انح 
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مستفن عن علم النحو با فيه من السليقة الي تعصمه من اللحن . 

والنطق عند ابن سينا جرد من الادة » وهو «الآلة العاصمة للذهن عن 
انلطز فیما نتصوره ونصدّق به > والوصلة الى الاعتقاد الحق باعطاء اسبابه 
وهج سبله ۲ . وهو يقول : 

" (أ) ان معرفة علم ما يساعد على اکتساب علوم اخرى » فالرجل الذي 

يتقن الرياضيات يبون عليه تعلم علم الفلك » مثلا" . 

( ب )ان وضع الحدود ( التعريفات ) للأشياء يقتضي و ومعرفة بجوهر 
هذه الأشياء وما مانب . فمن الخطأ ان نقول مثلا" إن السيف حديدة تقطع » 
وان الكرمي شب مجلس عليه » لاننا بذلك نكون قد نظرنا الى ناحية واحدة 
من السيف والكرسي . وأمثال هذه الأقوال زا هي «شروح ناقصة » 
لا « حلود صحيحة » . وكذلك قولنا : الشمسل کزکب یط بارا ؛ 
فهذا حد اقص ‏ ما دام الوقت لا یسمی ارا إلا إذا طلعت فيه الشمس . 
ويرىابن سينا اننا اذا آردنا أن نضع حداً لشي ء ما فیلزمنا أن نآتي في التعريف 
على ذاته وجنسه وفصله وماهیته حى لا ينصرف الذهن إلى غير ما يقصده 
واضع التعريف . 

رج) والعرفة » أو الإدراك - تكون من طريق المحواس . والحواس 
نوعان ظاهرة .وباطنة . فالحواس الظاهرة حمس ( اللمس والذوق والشم 
والسمع والبصر ) ولكل حاسة منها عضو ظاهر تعمل به ؛ فالبصر يكون 
بالعين والسمع بالاذن الخ . ثم هنالك الحس المشترك ولا عضو ظاهرا له ؛ 
وإنما هو نتيجة اشتراك الوا انلمس . (لولا الجس” الشترله ما كنا إذا 
آحستا بلون العسل ,ابصاراً ( أي من طريق البصر ) حكمنا بحلاوته » وان" 
لم مس حلاوته فعلا" . 

وهنالك قوة في الباطن تدرك من الأمور الحسوسة ما لا يدركه اس" 
مثل القوة الي في الشاة والي تدرك من الذئب معنی" ( من العداوة والدوف ) 
لا يدركه الس" ولا یود یه اس" . فان لیس لیس يدي إلا" الشکل واللون . 
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ثم إن" هنالك أيضاً سبیلا" آحرٌ للمعرفة وهو «إدراك العقولات » » فزن 
إدراك المعقولات شيء للنفس بذاتها من دون آلة » . أي ان النفس ( العاقلة ) 
تستطيع أن تدرك أشياء بغير توسط الوام انلمس وبغير توشط قوة من 
الباطن . 

الحدس مرتبة بين التفكير والاشراق 

تكون المعرفة العقلية بالفكرة أو بالحتداس : 

الفكرة هي حركة للنفس ( فعل ظاهر وجهد واع ) تستعين النفس عليها 
بالتخيّل ثم تعتمد في ذلك على معارفها السابقة الخزونة في الذاكرة . وعند 
لتفكير يتتقل الانسان الفکثر من حدر الى حد" (من تعريف الى تعريف » 
ومن قياس الى قياس » ومن رأي الى رأي ) قبل أن يطمان الى خکم ني أمر 
من الأمور . ۱ 

أما الحدس فهو معرفة مطلقة مباشرة » وذلك أن یتمّل الإنسان في ذهنه 
الل الاوسط ( الحكم العام" على أمر دافعة” ومرة" واحدة ) . والخدس نفسه 
نوعان : إما ان يكون عقب طلب وشوق » ولكن من غير حركة ( أن 
پکون للانسان رغبة في معرفة أمر من غير أن يتطلبه بالادلة ) » فاذا عرف 
ذلك فيكون قد عرفه حدس ظاهر . أما اذا عرف ذلك الأمر من غير اشتياق 
وطلب (من غير أن يشعر بالرغبة في معرفته ) فذلك هو الحدس باطلاق . 

وقريب من ذلك الإشراق . ويرى ابن سينا الإشراق كما بلي : 

يان الروح الانسانية کمرآفر والعقل" النظري ( الاحاطة بالعلوم المختلفة ) 
كصقاها . والعقولات ترتسم في الفس من الفیض الإلحي كما ترتسم الاشیاء في 
الرایا الضعيفة . والناس متفاوتون في هذا الاستعداد لاشراق العقولات علیهم : 
فمنهم من یکون موی" النفس بشدة الصفاء قوي الحدس واضح الکشف فلا 
يحتاج ال كبير عناء في الاتصال بالعقل الفعال فتراه کانه یعرف كاشيء من 
نفسه وكأن فيه روساً قدسية لا يسَشسغَللها شأن عن شأن » ولا يستغرق الس 
الظاهر حِسّها الباطن . ومنهم من يكون عابي ضعيفاً اذا مالت نفسه الى الظاهر 
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غابت عن الباطن » وتتوزعه الحواس : بطنی سمئه على بصره او بصره على 
سمعه » ویشخله الحوف عن الرغبة وتصده الفكرة عن التذ کر ؛ والتذ کر 
بصده عن الفکرة . 

فالحكمة الشرقية » عند اين سينا » هي إدراك حقائق العام من طریق 
الإرادة والعقل . وسبیل ذلك ان يقصد الانسان الى ان تسم معرفته بالوجود 
ويعظم اختباره حى يصبح له حدس قوي فیعرف حقائق العالم وعلل المظاهر 
التعددة بأدنى تأمل . ويريد ابن سينا أن يفرق بين الحكمة المشرقية وبين 
التصوف حینما يقول : « وهو العی الذي يسميه الصوفية بالانحاد :۱۲۱ . 

وانلیر الأول (الله) بذاته ظاهر متجل بمیع الوجودات ؛ ولو كان 
ذاته حتجباً عن جميع الوجودات بذاته غير متجل الا لما عرف ... ولاجل 
قصور بعض الذوات ( الانسانية ) عن قبول تیه حتجب . فبا حقيقة لا حجاب 
إلا في الحجویین . والحجاب هو القصور والضعف والنقص . وليس تجليه 
إلا حقيقة ذاته ۲۳ ٩‏ . 

الرياضيات 

وكان ابن سينا بارعا في الرياضيئات مقتدراً . حاول أن يقي على عدد من 
الاغراض الاهية براهينَ من الریاضیات » كما تكلم في البصريات وأورد 
٤‏ أثناء الکلام علیها اعا“ رياضية . 

ما تكلم ابن سينا على التناهي وغير التناهي (النجاة ۲۰۲ وما بعدها ) 
قال ان كل مقدار موجو3 متنام » وأن مجموع المتناهيات متناه . وله على 
ذلك برهان هندمي . 

ولا عرف البصر قال (تسع رسائل ۱۹-۱۷) : «هو قوة مرتبة قي. 
العصبة المجوفة تدرك صورة ما بتطیع في الرطوبة ابخليدية من أشباح الأجسام 
ذوات اللون المتأدية في الأجسام الشقافة بالفعل الى سطوح الأجسام الصقيلة » . 

(۱) رسائل ۳ : ۲۲ . 

(۲) رسائل ۴ : ۸۱ - ۲۳ . 
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وقد نقد ابن سينا آراء التقدمین وبرهن هندسياً على انه إذا كان نمت جسمان 
متساويان في الحجم ولكن يبعدان عن العين مسافتين متلفتين » فابلسم الأبعد 
يظهر في رأي العين أصغر حجماً . 

العلم الطبيعي 

العلم الطبيعي عند ابن سينا علم نظريي موضوعه الاجسام الموصوفة بأنواع 
الحركة والسكون . والموجودات الطبيعية كلها أجسام مشكذلة . وابلسم بتشکنل 
من امتدادات متقاطعة على زوايا قائمة ( النجاة ۹ ) . وکل جسم يحتاج الى 
خلاء يتحيز فيه ویتخن فيه مکاناً طبيعياًء ولکن" الخلاء نفسه ليس شيئاً 
موجوداً . وكذلك العدم ليس شيئاً موجودا › وائما هو درك ذمي تتسخیله 
في مقابل الوجود . ان وجود السيف مثلا" هو صورة السيف المصنوعة في 
حديد ما ؛ وعدم السيف هو فقدان صورة السيف من تلك الحديدة نفسها 
(راجع التجاة 154-157 ) . 

وجمیع الاجسام الموجودة بالفعل متناهية : وكذلك الاعداد الموجودة 
فعلا" ( مهما كانت كبيرة ) فانپا متناهية . الا أن العدد نفسه غير متناه (فنحن 
نستطیع أن نزید على کل عدد » أي نجمع اليه عدداً آخخر » بلا مهایة ) . 

وابن سينا لا يزال یومن مع عدد من فلاسفة اليونان » ومنهم أرسطو . 
بأن الاچسام تالف من العناصر الاربعة الي يستحيل بعضها الى بعض ( يصبح 
الماء هواء » والمواء ناراً » الخ ) » ولکنه یری أيضا أن کلینات هذه العناصر 
( الرطوية » الحرارة » البرودة » اليبوسة ) لا توجد صرفاآ خالصة في الواقع 
( النجأة ۲٤۸‏ وما بعدها ) . ثم هو ينكر صناعة الكيمياء لأن لکل معدن 
جوهراً خاصاً به لا ينقلب الى سواه . 

وله في الموسيقى ملاحظات صحيحة . 

الطب خاصة 

كتاب القانون في الطب لانن سينا كتاب شامل جامع لكل ما ذكره الاطباء 


۱ 


القدماء والمتأحرون . وهو يبحث في وظائف الاعضاء وعلم الامراض وحفظ 
الصحة وقي وسائط الداواة » مع وصف الأمراض الي تقع بعضو بر عضو 
في وصف العلاج وترکیبه . ولان سينا ي الفانون آراء صحيحة قنتة 
وملاحظات على غاية من الأهميّة » فقد فرق بين آلتهاب الحجاب الفاصل 
بين ين الرئتين وبين ذات انب » وأشار الى عدوى السل الرئوي » وقال بانتشار 
الامراض ( العندية ) بوساطة الماء والتراب أيضاً » ووصف الاضطرابات 
الخلدية وصفاً دقيقاً » وتكلتم على الأمراض ابلنسية » وعرّف الدودة المستديرة 
( أنكلوستوما) » وعرف التهاب السحايا والالتهابات المختلفة في الصدر 
وخراج الكبد ؛ ووصف اليرقان وصفاً واضحاً وافياً والسكتة الدماغية (موت 
الفجأة ) . وعرف العقاقیر الي تنشط القلب . وتكلم على الآلام العصبية 
ومرض اليشق .. 

وكان من فلسفته في المابلة الاعتماد” على مزاج اسع > > أي أن ا 
يستطيع با فيه من قوة النمو ومن المناعة أن يتغلب على الأمراض الي تعتریه 
( مح شيء يسير من المحابلحة ) . أما اذا ضعف ابلسم عن النمو والمقاومة فان 
العلاج بعد ذلك لا يجدي . . وعرف كذلك أن الحالاتو النفسية من الفرح 
والحزن واللوف والقلق تور في سير المرض . 

کات ل معرفة بالل اي دي يونا الى مابلة شاب ميل خائر 
القوى طريح الفراش » فعلم قبل أن چس" يده آن" لا مرض" به و لکنه عاشق 
ثم أمسك بيد الشاب وطلب من بعضن الحاضرين أن يسرد أسماء المدن المجاورة » 
ثم اشتار مدينة وطلب سرد أسماء ألحياتها . ثم طلب سرد أسماء الاسر في حي 
معیین . . وقد علم ابن سينا من اضطراب نبض الشاب عند ذكر امع المدينة 
بعيئها > ثم عند ذکر حي معين في تلك المدينة » ثم عند ذكر امم اسرة في 
ذلك الي أن الشاب عاشق لفتاة من تلك الاسرة . 

في العلم الاقي ( الافيات ) 

ابن سينا اقرب في الاليّات الى ارسطو منه الى أفلاطون . إلا أن نظره الى 
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الله 41 مادية من نظر الفارابي الى الله . 
أ الله الواحد وصلته بالوجود : 
ان الله تعالى ليس مبداً لوجود معلول دون وجود معلول ( أي ليس سيا 
لوجود بعض الوجودات فقط ) » بل هو سیب للوجود العلول كله : إنه 
سیب الوجود عچموعه . 
وهو تام بذاته (كل” ما يليق به وکل ما يمكن أن یکون له موجود فيه 
منذ الازل ) بسيط لا یتکشر ولا يعجرا ء اذ أنه ليس جسم ولا مادة ولا 
صورة ) واجب الوجود بنفسه لا علّة له» ولا شريك ولا ضد" » ولذلك 
كان واحدگ) وهو سبب الحركة في العالم . وهو يعلم أوائل الموجودات منذ 
الازل . 
ب - واجب الوجود وتمكن الوجود : 
بين رءجال الدين وبين الفلاسفة حلاف في هلين المدركين : 
في الدین : واجب الوجود هو الله ود ه. 
مكن الوجود كل شيء (غير الله) سواء أكان ذلك الشيء 
موجودا فعلا » أو لم يكن قد وجد بعد . 
ان الدين يرى أن الوجودات كلتها بمكنة الوجود » لأن الله تعالى كان 
بامكانه آلا" پوجدها لو آراد؛ ثم انه بامكانه أن یعدمها بعد أن أصبحت موجودة. 
في الفلسفة : واجب الوجود بنفسه هو الله (كما يقول الدين ) . 
واجب الوجود بالله هو مجموع العام ( بعادته وصورته ) . 
واجب الوجود بغيره هو کل شيء موجود في عالمنا فعلا” 
ران الابن واجب الوجود بأبيه ؛ والطاولة واجبة الوجود 
بالتجار ؛ والسيف واجب الوجود بالحداد ) . 
ممكن الوجود هو کل" شيء لم يوج بعل (كالناس الذين 
سيولدون » والطاولات الي لم تصنم بعد ؛ فإذا صنعت تلك 
الطاولات أصبحت واجبة الوجود ) . 


۳ 


ج العناية الاهية : 

عناية الله بالعام کل » أي أن الله خلق هذا العام حسب نظام حکیم ثم 
جعل کل" موجود مخصوصا بعمل . فكل" ما يجري في عالمنا يحري على نظام 
ويْقصّد به نحقيق تمل . تلك هي العناية الافية . ويس معی انايد کرام شخ 
دون شخص أو نفر دون نفر بتبديل القوانين الطبيعية حبسا يبعضهم أو نصرة 
لبعضهم على بعض . 

وليس في نظام العالم الطبيعي حير مطلق أو شر مطلق » واتما يكون اللير 
أو الشر بالاضافة الينا : فالعمى مثلا" يكون في العين وله أسباب طبيعية . فاذا 
اصيبت العين بحجر قاس أو عرض ملف فلا بد" من أن تحدث فيها النتائج 
الي تتعلّق باصابتها بالحجر أو بالمرض . 

د علم الله : 

ان علمنا » نحن البشر » نتيجة للحوادث الي تتأثر بها حواسنا . أما علم 
الل فهو سبب تلك الحوادث . ان علم الله کي" ( تقدير النتائج الي تحصل أو 
ستحصل من جنریان القوانين الطبيعية في عالنا ) . نحن لا نعلم بالكسوف إل" 
اذا حسبناه لکل" كوكب بمفرده . أما الله فانه يعلم کل كسوف وقع أو سيقع 
مند الازل لأته عالم بالقوانين الي يجري بها الكسوف . 

أما بلزئیات (كالكسوف الذي حصل في يوم كذا من سنة كذا ) فالله لا 
يعلمها يوم تقع » لأنه كان عالما أنها ستقع منذ الازل : له لا يعلمها 
لأنّها وقعت (كما نعلمها نحن ) » بل يعلمها منذ الأزل لأنها نتيجة حتمية 
للقوانين الي هو خلقها ووضعها . 

ه- خلق العام ( فيضه ) : 

رأي اين سينا في العام قريب من رأي الفارابي . 

ان الله تعالى ( ويسمّيه ابن سينا أيضاً : الواجب الوجود بنفسه » اللير 
الاول » الاول في الوجود » الموجود الاول » الق الاول » العلّة الاولى ) 
واحد ؛ وهوعقل عض - ليس صورة ولا مادة ولاجسماً - فيجب أن یعقل» 
آي يلزمه وجود الكل" (أي وجود هذا العام ) عنه » وأنه میداً لنظام احير 


۱ 


في هذا الوجود . ولیس في ذلك ما ينع أن يصدر هذا الوجود عنه » ولا أن 
5 هو ذلك . م ان الله الواحد القديم القادر العالم الحكيم الحواد يجب أن 

تظهر قدرته وعلمه وحکمته وجوده . وبما أن الله أيضاً هو العلّة الارل » 
فلا بد من أن یکون ثحت معلول عنه (والا" لا كان علّة ) . 

من أجل ذلك صدر عن الأول ( فاض منه ) عقل واحد بالعدد ( لأنه 
لا يصدر عن الواسد الا واحد ) . وبما أن هذا العقل قد فاض عن الله فاه 
يشبه الله من جانب ؛ ولکته مخالف الله من جانب آخر » لأنه معلول عن الله 
ومتأخمّر عنه بالذات » ولذلك كان صورة لا في مادة . 

هذا المعلول الاول عن العقل الخض هو الثاني في الوجود وأول العقول 
الفارقة ؛ ويشبه أن يكون الميدأ المحرّك للجرم الاقصى على سبيل التشويق . 
وفي هذا العقل يبدأ التكثّر : انه يعقل نفسه ثم يعقل الأوّل ضرورة ( هذه 
الأتتيانيئة في الوجود الثاني هي سبب التکشر في الفيوضات التالية ) . إن هذا 
العقل یصدر عنه ثلانة موجودات : 

یعقل" الاول" فيلزم عنه ( يفيض منه ضرورة” ) عقل" ثا ر هو الثالث 
في مربة الوجود ) . 

ثم يعقل ذاته روهنا يبدأ اتکثر بالتنوع ) فيلزم عنه شیثان : 

صورة الفلث الاقصی وکمافا روهي النفس ) ؛ 

وبما أن الصورة لا تظهر بلا مادة » فان الصورة تتوسط العقل” الذي 
صدرت هي منه (أو تشارکه ) ني ايجاد الادة . 

ثم یستمر الفیض متسلسلا" هبوطاً (علی النمط السابق : عقلا" مفارقاً 
وصورة فلك وجرا فلكياً ) حى تصیح الفيوضات كلها عشرة » هي ( بعد 
الوجود الاول : بعد الله ) : 

العقل المفارق الاول (المعلول الاول ) ؛ 

العقل المفارق الثاني » ومعه الفلك الاقصى ( الذي مرك العام ) : 

العقل المغارق الثالث » ومعه فلك الكواكب الثوابت ( فلك النجوم ) ؛ 

العقل المفارق الرابع > ومعه فلك زل ؛ 
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العقل الفارق الخامس » ومعه فلك الشري ؛ 
العقل الفارق السادس > ومعه فلك | ریخ ؛ 
العقل المفارق السابع » ومعه فلك الشمس ؛ 
العقل المفارق الثامن » ومعه فلك الزهرة ؛ 
العقل الفارق التاسع » ومعه قلك عطارد ؛ 
العقل الفارق العاشر ( وهو العقل الفعال ) » ومعه فلك القمر""' . 
هنا يقف فيض العقول » ولکن يفيض من العقل الفعال عام ما دون فلك 
القمر ( أو ما تحت فلك القمر ) » وهو عالنا الذي نعيش نحن فيه » وهو عالم 
الكون والفساد : الذي تتكون فيه الاجسام وتتفرق . 
ومن العقل الفعال تفيض العناصر الاربعة ؛ ثم تتركتب أجزاء من العناصر 
الاربعة » پنسب ممختلفة » آجساماً . وتتطور تلك الاجسام صعوداً من اشماد 
ال التبات فالیو ان البهيم فالانسان . 
والله لا یرضی أن يفيض عنه الا اللير » ولکن الشر الوجود ني العام قد 
فاض بالمرض . 
العالم : قله وحدوله 
ان الله سبب وجود العام » فالعلم محدث (لأن له علة" سابقة عليه ) . 
ولکته في الوقت نفسه قديم لأنّه فاض عن الله منذ الازل . 
۶ النفس وقواها 
م يم أحد من فلاسفة الاسلام بالنفس كابن سینا . ومع أن أكثر آرائه فيها 
أرسطوطاليسية » فان له آراء" وتعلیلات مخالف ببا أرسطو » تأثرا بالمذهب 
الاسکندراني أو هرباً من الفة الاسلام . 
أ) حد اللفس ( تعريفها ) - ینظر ابن ضينا الى النفس الانسانية من جانبین 
(۱) راجع رآي‌الفاراي في ذاك› فوق ( ص وهم) . 
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(تسع رسائل ٥۷-٥٦‏ ) : من جانب يشترك فیها الانسان مع الحيوان 
والنبات » ويكون تعريف النفس من هذا الحانب أنبا وكمال لجسم طبيعي 
آلي ذي سياة بالقوة » . أما مانب الآخر الذي يشترك الانسان فيه مم الملائكة 
فتعريف النفس فيه آنبا « جوهر هو كمال بلسم محرك له بالاختيار عن مبداً 
نطقي ( عقلي ) بالقوة ( في النفس الانسانية ) أو بالفعل ( للنفس الكلية الملكية) . 
ويقال لهذا ابلانب من النفس : النفس الكلي ونفس الكل والعقل الكلي 
وعقل الكل ». 

والنفس + صورة الحسم » تمكن ابلسم الذي هي فيه من الظهور عظهره 
المخصوص به ومن القيام بأعماله الخاصة به . ان اليف مثلا" : حديدة مسئونة 
تقطع ؛ فحديدته هي جسمه ( المادي ) وحدته النائجة من أنه مسنون والي 
يقطع بها ) هي صورته الروحانية أو نفسه . وكذلك الانسان لا یسمی انساناً 
بالاجزاء الي فيه من العناصر الأربعة » بل بعقله الذي به یفکر . 

ب ) مصدر التفس واتتّصاها بالبدن يرى ابن سينا م ارسطو أن النفس 
ليس لها وجود سابق على وجود بدها ؛ بل كلما حدث بدن صالح للحياة 
حدئت له نفس خاصة به » ويكون البدن الحادث مملكة تلك النفس وآلتها 
(أحوال النفس ۰۹۷ ۱۱۱) . والنفس لا يمكن أن تأتي من شيء ماداي 
كابلسم » لآنها مخالفة الجسم ؛ فلم جد ابن سينا بدا من أن يجعلها متصلة 
بالفيض ني ثنايا ترتيب العقول (راجع النجاة ۰۳۱۵ 40۵-404 ). 
والمختار عند ابن سينا أن تكون النفوس متعد دة بتعد د الابدان الي تولد نيالأرض 
رمافت الفلاسفة ۷۲ ؛ ثبافت التهافت 5/ه ) . ثم هو لا يومن بالتناسخ . 

ولكن كيف تتقببّل الاجسام” التفوس"؟ اذا امتزجت مقادير من العناصر 
الاربعة اممزاجآ فيه اعتدال" وتكافو » نشأ من هذا الامتزاج أجسام مستعداة 
لقبول نفوسها الخاصة بها . وکلّما کان الامتزاج أكثر اعتدالا كان اسم الناتج 
منه أرقى » فتقبّل من أجل ذلك نفساً ألطف . ان الاجسام الكثيفة ( النائيجة 
من امتزاجات قليلة الاعتدال » كالحجارة واللحديد وماء البحر ) تقبل نفوساً 
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كثيفة نسمّيها « الطبيعة » . ونفوس النبات على هذا القياس ألطف من نفوس 
ابلماد ؛ ونفوس الحيوان البهيم ألطف من نفوس النبات . وما أن جسم الانسان 
أحسن اعتدالا" من أجسام الیوان البههم والنبات والحماد » فانه يقبل نضا 
ألطف من نفوسها كلها . فاتتصال النفس بالحسم هو استعداد في کل جسم 
لتقبّل نفس مكافئة في اعتدالها لاعتدال ذلك ابلسم . 

ج) إثبات النفس ‏ لإثبات التفس (اقامة الدليل على وجودها فينا) 
طريقان : طريق الحدس وطريق النظر العقلي . 

أما طريق النظر العقلي (أو دليل التفكير ) فأخذه ابن سينا من ادراك 
لمعقولات : يرى ابن سينا أن للانسان ادراكاً المعقولات لا يتأتى من طريق 
الحواس” الى لما أعضاء ظاهرة في البدن . من أجل ذلك يجب أن تكون تلك 
المقولات مدركة بقوة غالفة للبدن وزائدة عليه » وهي غير الحواس” التي لها 
أعضاء ظاهرة في البدن » تلك هي النفس ! 

أما طريق الحدس فقال فيه ابن سينا إن الانسان يدرك دائماً أنه موجود ؛ 
وأنه هو ؛ وأن وجوده متصل . ثم يأني على ذلك بثلائة براهين . 

فالبرهان الاول يقوم على استمرار الياة العقلية فينا : ان الحسد بتغیبر 
( ينمو بالغذاء ول بالرض > أو يبطل بعض أعضائه ) . أما ادراك الانسان 
( شعوره ببقائه وتذکتره لما مضی من مره ومعرفته بالمحسوسات والمعقولات ) 
فلا يتغيئر بذلك . فهذا دليل على أن الذات (النفس العاقلة ) مغايرة للبدن 
ولأجزائه الظاهرة والباطنة . ففينا اذن شيء غير ابلسد : ذلك هو النفس . 

والبرهان الثاني والثالث يقومان على الوازنة بين المعرفة من طريق الحواس” 
وبين العرفة من غير طريق الحواس” : حینما يفقد الانسان عضواً من أعضائه 
بيبطل الحس” امعت بذلك العضو ( ففقدان الاذن أو تلفها يودي إلى بطلان 
السمع » وفقدان الذراع يودي الى بطلان تناول الانسان للأشياء بالطريق 
الألوفة ) » ولكن ذاتته ( نفسه العاقلة ) لا تتأثر في معارفها بشيء من ذلك . 


سا کب 


حی أن لانسان حینما يقول : سمعت بأذني أو نظرت بعيني أو مشيلت 
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برجلي » فانغا يعني أنه هو ذاته الذي فعل کل ذلك . والعين كانت في القيقة 
آلة للروية ولم تكن المتتفعة بالروية . أما المقصود بالمنفعة من الروية فكان ذاتة 
الانسان . ولذلك يقول الانسان داماً : «أنا » رابت ؛ «أنا ۾ سمعت ؛ و« أنا » 
ميت . فهذا المدرك المنطوي في قوله : «أنا » هو النفس على الحقيقة » وهو 
مخالف بلسمه وللحواس المّصلة بأعضاء من جسمه ( راجع الاشارات ۳۰۵- 
۸ ). 

ويلحق بالبرهان الثاني خاصة أن الانسان قد یفکتر أو يفعل » وهو في أثناء 
ذلك کله غافل عن أعضاء بدنه وحواسه (حبى انه قد يكون مستغرقاً في 
تفهم قضية ثم بنادی بأسمه بصوت مرتفع من قريب فلا يسمع ) » ولكنتّه 
لا غفل متا هو بسبيله من التفكير . فهذا أيضاً دليل على أن نفسه غير بدنه وغير 
حواسه المقصلة ببدله . 

وهنالك برهان آع عند ابن سا مي على أن اسان یظل يشعر بوجوده 
ولو لم تكن حواسه الظاهرة نمس شیب . قال (الشفاء ۱ : ۲۸۱) : لو أن 
انساناً خلق د فعة واحدة وكاملا” ثم حجب بصره ایض وكان يبري هويا 
لا تتلاقی فيه أعضاوه ولا تتماس" 0 ولاكان نمت هواء في الفضاء یصلم جسمه 
( أو کان في الفضاء هواء ولکن لا يكفي لأن بصدم جسمه صلماً بحس“ به ) 4 
فان هذا الانسان الحاوي في الفضاء يظل ' قبا لذاته ومدركاً أنه موجود . 

د ) مائية النفس - اننا اذا سألنا : ما الفس أو ما هي النفس ؛ فاننا لا 
نستطيع » > مهما كان الحواب الذي نجيب به مفصنلا" » أن نعرف مائية النفس أو 
ماهيتها على وجه الحصر وان كنا مدركين أن هذه النفس موجودة فیتا . . ومع 
ذلك فان التفس الموجودة فينا يجب .أن تکون مما بدا لنا مما تقد م- جوهراً 
( بسيطاً روحانیاً مفارقاً ) . 

ان النفس جوهر » أي ليست جسماً . وابلوهر بسيط (غير قابل للكون 
والفساد » ولا متکشر ولا متألّف من أشياء » بل قائم بنفسه : لا يحتاج في وجوده 
الى ثيء آخر ) . وهو روحاني : ليس ماديا ولا له تعلق بمادة . ثم هو مفارق 


ارف 


( جوهر : قم بنفسه غير حتاج في قوامه الى مادة ؛ وهو موجود فعلا” مستقل 
عن البدن ) . ولابن سينا على ذلك براهين » منها : 
ان ادراكنا للمعقولات ( للصور المجردة ) الي لا تدرك بالحواس” 
اصلا" (أسماء المعاني : الشرف » الخير ء النبوة » جمع الاعداد وتفريقها 
الخ ) يدل على أننا أدركناها بشيء من جنسها وليس بحواسّنا ( لأن حواسّنا 
لا تدرك الا المحسوسات الاد ية والائلة أمامنا ) ؛ فيجب أن نكون قد 
أدركناها بنفسنا » ولذلك كانت نفسنا رؤحانية مثل تلك المعقولات الي أدركناها . 
ان الحواس تدرك ك آشیاء قليلة” ( معدوداتّر محدودة وموجودة ي نطاق 

معيين ) » بینما نحن ندرك بالنفس معقولات لا حص فا ولا حدود لما : اننا 
نبصر جبلا" صغيراً أو جزءاً من جيل أو عدداً معیتً من النجوم » ولکتنا ندرك 
بالئفس مدى البحر وعظم الحبل وعدد النجوم الذي لا خصى . 

ان اراس لا تدرك إلا" صور رر الموجودات الحاضرة » بینما النفس تحفظ 
صور الاشياء بعد أن تغيب تلك الاشياء عن حواسنا . فمحل هذه الصور المعقولة 
اذن » بعد غيابها عن الحواس” » ليس في عضو معين . 

ان حواسّنا اعمس تضعف عادة اذا ضَعفَت أعضاوّها بامرم أو المرض 
( فالسمع يخف اذا تعرضت الاذن لعاهة ؛ والیصر يكل عادة ۳۹ أو 
المرض أو مع التقدام في السن ) . آما الادرالك بالنفس ١‏ الناطقة » أي بالعقل ) 
فلا یضعف ضرورة" مع امرض أو افرم » بل ریما زاد وقوي . 

مصير النفس 

لا قبل ابن سينا أن تكون الفس مالفة لبدن » وأا لا تهلليك” ببلاكه ع 
اضطر ر الى أن يوجد لها مکاناً وحالا” بعد أن يبلك اليدن . ويبدو أنه قد تسل" قي 
أول الامر بنظم قصيدته العينية الي جمع فيها رأي أفلاطون الى رأي أفلوطين في 
هبوط النفس » ثم أشار الى اتصالها يحسد » ونفورها من ابلسد ثم اطمثتائيا 
مع الايام اليه . ثم وصف ابن سينا فرح التفس اذا هي فارقت البدن . 

ثم يتساءل ابن سينا عن الحكمة من ذلك کلّه ویظهر الشك من الغاية الي 
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هبطت النفس من أجلها او أهلبطت إلى ابلسد (حتى تعرف أحوال العالم 
المادي ) ثم کد لنا ان ما كن ان تعرفه النفس من الأمور الأرضية ؛ إذا 


اتصلت بابلسد » قليل جداً ؛ بل هو لا شي 


ء إذا سنا مر اا الانسان وهو 


المدة الي تقضیها النفس افابطة في الأرض - الى عر الارض 


ّتا إليك من الحل" الأرفع 


محجوبة” عن کل" مقلة عارف » 
وصلت على کره إليك » ورا 
آنفت وما آنست ؛ فلما واصلت 
واظنها تسیت عهوداً بای 
حی إذا اتصلت بهاء هبوطها 
علقت بها ثاء" التقيل فاأصبحت 
تبكي » وقد نسيت عهوداً بالحمى» 
وتظل ساجعة” على الدمن الي 
إذ عاقها الشرك ۶ ۱۲ الکثیف وصد‌ها 
حى إذا قرب المسير الى الحمى 
سجعث » وقد كيف الغطاء فأبصرت 
وغدت مخالفة” لكل غلّنِ 
وبدت تفرد" فوق ذروة شامق و" 


قلي شي ء 
إن" كات آرسلها" الاه 


e 


ص ی 


ورقاء" ذات تم ونم ء 

وهي الي سفترة و تبرق . 
گرهت فراقك وهي ذات تفجع . 
آلفت مجاورة الحراب البلقع . 
ومتازله بفراقها لم تقنع ؛ 
في ميم مرکزها پذات لاجرع 
بين العام والطلول اللحضع ۱۷ ؛ 
عدا 1 5 ولما تقلم 4 
درست بتكرار الرياح الأربع 
تفس عن الأوج الفسبح _ رت 
ودنا الرتحيل” إلى الفتضاء الأوسع 

ما ليس يدرك بالميون لشي . 
عنها حايف ارب غير مه o‏ 


والعلم برش کل من" تم یر 


سام إلى حفر الحضيض الأوضع ؟ 
طُويستْ عن الفتطن اللبيب الأروع » 


۱0( هاء هیوطها » ميم مرکزها » ثاء التقیل ( اول حرف في هذه الكلات : دلالة على اول 


اتصاغا یالیدن ) . 
(۷) الشرك » القفص : رمز ال السد . 


(0) قبدن . غير مشيع : غير مودع ( لا يرحل من الأرض مع النفس ) . 
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فهبوطها إن" كان ضربة لازم ایکون سامعة” لما لم تسمع, » 
وتعود عالمة” بکل خفيسة في متسه فخرها ل يرع | 
وي الي قطع الزمان” طریقتهسا حى لقد غربت پغیر | 
فکابا برق تالق بالحمى 1 ثم انطری » فکانه لم یلم ! 

وبعد » فماذا حدث للنفس اذا هي فارقت ابلسد ؟ 

ن بن ميا لا بين تاد افوس والاجسام على ا ذكرته الاديان . ولكنه 
يعتقد أن النفوس وحدّها تبقى بعد موت البدن في نيم أو شقاء روحانيين . 
وکلّما زاد علم النفس بالوجود في أثناء حياتها الدنيوية كانت سعادتها بعد مفارقة 
البدن أعظم” وأسمى . 

وحال النفس من السعادة والشقاء » بعد موت ابلسد » یفهم عند ابن سينا 
من طريقين محتلفین : 

أ قال ابن سينا مخاطباً القارىء : « يجب أن تعلم ان المعاد ( القيامة وحشر 
الاجساد ) مقبول من الشرع ولا سبيل الى إثباته الا من طريق الشريعة وتصديق 

خبر النبوة (عنه ) ... وقد بسطت الشريعة الحقة الي أتانا بها نيينا المعانى 
محمد صل الله عليه وسلم حال السعادة والشقاوة الي بحسب البدن ... 

ب - ویتابع ابن سينا خطایه : و ومنه ( أي من العاد) ما هو ۳ 
بالعقل والقياس البرهاني » وقد صد قته النبوة ( ايضاً ) » وهو السعادة والشقاوة 
الثابتتان للانفس » وان كانت الاوهام منا تقلصر عن تصورها ... والحكماء 
الالميون رغبتهم في اصابة هذه السعادة ( النفسانية ) اعظم من رغبتهم في 
أصابة السعادة اليدنية » . 

من هنا نعرف أن ابن سينا يرى ان الشريعة وضعت العاد بدنیاً ونفسانياً معا » 
واما الفلاسفة ( وهو فيهم ) فلا يعتقدون الا بالمعاد النفساني . ويرى هو ان 
السعادة الحقيقية الي تصير اليها النفس في معادها يفهم على الوجه التالي . 

« ان النفس الناطقة ( العاقلة ) كمانًا انلاص بها أن تصیر عالاً عقلياً مر تسا 
فيها صورة" الكل و ( صورة ) النظام المعقول في الكل والخير الفائض ني الكل » 


۳۲ 


مبتدثاً من مبدل الكل سالکاً الى ابلمواهر الشريفة فالروحائية الطلقة ثم الروحائية 
التعلقة » نوعاً من التعلق » بالأبدان ثم الأجسام العلوية ببيئاتها وقواها ؛ ثم 
تستمر کذاك حى تستوني في نفسها هيثة الوجود كله فتقلبَ عالاً معقولا" موازياً 
للعالم الموجود كله » شاهداً لا هو الحسن المطلق والخير المطلق وابشمال الق 
ومتحداً به ) . 

هذا التعریف يدل على أن العاد عند ابن سينا ليس معاداً شخصياً فردياً » 
ولکنته معاد كلي' مطلق للنفس الكلية بما هي نفس » أو بكلمة أوضح : ان المعاد 
عنده ليس ١‏ اجتماع الناس » في جنة أو نار (بالعی الديي ) ولکنه وانحاد 
التتفوس ابلزئية » بعد ان تفارق ابدانها في عالم واحد هو هذا النّظام الشامل الذي 
يسيطر على جمیع الكائنات . 

" ويصف ابن سينا شقاء النفوس الي كان أصحابها يعتقدون » وهم في الدنيا » 

بم جسماني قي الاخرة فيقول : 

أن الساذجين الله الذين لم تتهذب قواهم العقلية ولم يعرفوا العلوم » بل 
اکتفو! بأن يعتقدوا ان النفس اذا فارقها يدها صارت الى حال من السعادة 
ابلسمائية » فان هذه النفوس تتشوق بعد الوت الى ما تتخيله ثم لا تجد شيثاً منه ؛ 
فيكون ذلك لا عذاباً أبدياً . 

وآما الذين تبذبت نفوسهم بيبا عقباً محدوداً » فاذا ماتت ابدائهم كانوا على 
علم بأن هنالك سعادة تامة مطلقة . ولكن بل ال في نیا لا گنه ۽ 
بعد الوت » من ان حیطوا بتلك السمادة فيحصّلٌ لمم شقاء ناشیء من انهم 
یتشوفون الى امر یعرفون بوجوده ولكنهم مقصرون » لنقص ملیبهم الاول » 
عن البلوغ اليه ؛ فیکون شقاوهم على مقدار تقصیر هم في البلوغ الى ما بشتهون 
ان ييلغوا اليه . 

اعرسع والمطالعة 
- الشفاء ( بتحقیق ابراهیم مدكور وغيره ) » القاهرة 1481 م وما 


بعد ؛ (يان باكوش ) براغ ( المجمع العلمي التشيكوسلوفاكي ) 


۳۳ 


۰۹ (ف . رحمان ) » لندن ( جامعة أکسفورد ) ۱۹۵۹ م 
رنشره هولیارد) » باریس ۷ (أجزاء متفرقة ) . 

- النجاة ء القاهر ة ( مکاوي وكردي) ۱۳۳۱ ۸؛ مصر ۱۳5۷ م 
۸ ۵ . 

- الاشارات والتنیبهات ( مع شرح نصير الدين الطومي والفخر الرازي) 
القاهرة ۱۳۲۵ ه ؛ ( نشرها سلیمان دنيا ) » القاهرة دار العارف 
۷- ۱۹۲۱۱ م , 

- منطق الشرقیتین والقصيدة الزدوجة» مصر ( مطبعة الوید )۱۹۱۰م. 

- رسالة في معرفة التفس الناطقة واحواها ( ابت‌الفندي ) القاهرة۳4٩۱ع.‏ 

رسالة في الفس ومقاما ومعادها ( أحمد فواد الاهواني ) » القاهرة 
۲ م 

عیون الحكمة ( عبد الرحمن بدي › القاهرة ) العهد الفرنسي لاثار 
الشرقية ) 1484م 4 مپران ۴۳ هد ۱۹۵ م . 

- رسائل الشيخ الرئيس ... ابن سينا في الحكمة الشرقية ( ميكائيل 
المهرني ) » ليدن (بريل ) ۱۸۹۹-۱۸۸٩۹‏ م ۔ 

تسع رسائل » استافبول ( الحوائب ) ۱۲۹۸ه؛ الهند ۸۱۲۹۸ القاهرة 
۲ م۵ . 

- رسالة أضحوية في أمر العاد ( سليمان دنيا  )‏ القاهرة ( دار العارف 
4 . 

حي بن یقظان ( مع سحي بن يقظان للسهروردي وابن طفيل )؛ القاهرة 
ردار المعارف ) ۲ م . 

- رسالة في العقل والانفعال وأقسامها » حيدراباد ( دائرة الممارف 
العشمانية ) 

القانون » روما ۱۵۹۳ م ؛ لکناو - اند ۰ م مصر ( بولاق ) 
بلا تاريخ ؛ 


474 


دیوان ابن سينا ( نور الدين عبد القادر وهتري جاميه ) » ابخزاشسر 
( مكتبة . الطب والصدلة ) 185٠‏ . 

- ثلاث رسائل عربية في علم التشربح » ليدن ( بريل ) ۰8۱۹۰۳ 

القصيدة العينية » القاهرة ۱۳۱۸ ه . 

- الارچوزة السينائية ٤‏ الطب » لکناو - اند ۰ ۵ . 

- الکتاب الذهري للمهرجان الألفي لذ کری ابن سينا » ( جامعة الدول 
العربية ) » القاهرة ( مطبعة مصر ) ۱۹۵۲ م . 

کتاب الهر جان لابن سينا » طهران (جامعة طهران ) ۱۳۷۰ ۵ . 

- مولّفات ابن سينا للأب جورج شحاته قنواتي »> مصر (دار العارف) 
۰ هم . 

- القارابيان » تألیف عمر فروخ » بیروت ۱۳۹۹ «- ۱۹۵۰م . 

ابن سينا » تألیف آحمد فواد الاهواني » القاهرة (دار العارف) 
۸ م . 

ابن سينا » تألیف حمنودة غرابة . 

ابن سین » تألیف محمد کاظم الطريگي » بغداد ۱۹4٩‏ م. 

- ابن سینا » تألیف جمیل صلیبا » دمشق ( مطبعة ابن زیدون ) ۱۹۳۷م 

ابن سينا » تأليف الاب قمير » بيروت ( الطبعة الكاثوليكية ) ۱۹۵۵ 
۱۹۵۲ م . 

- فلسفة ابن سينا » تأليف أ م جواشون ( ترجمة رمضان اللوند ) » 
بيروت (دار العلم للملايين ) ۰ م. 

مجلة الثقافة ( القاهرة ۱۹۵۲) » علد حاص رقم 14١‏ . 

- الادراك الحسّي عند ابن سينا » تأليف محمد عثمان نجاتي » القاهرة 
(دار العارف ) ۱۹٤۸‏ . 

ابن سينا والنفس البشرية » تأليف ألبير نادر > بيروت ۱۹۱۰ م . 

ابن سينا بين الدين والفلسفة » تأليف محمود غرابة » القاهرة ( دار 


1۳۵ 


الطباعة والشر الاسلامیة) 1448 م. 

- التصوف عند ابن سينا » تألیف عبد الحليم حمود » القاهرة ( الانجلو) 
65 م . 

- الناحية الاجتماعية والسياسية في فلسفة ابن سينا » القاهرة ( العهد 
العلمي الفرنمي للاثار الشرقية ) ۱۹۵۲ م . 

- ابن سينا وأثر طبه في العام » تألیف أحمد شوکت الشطتي » دمشق 
( مطبعة جامعة دمشق ) 19517 م. 

مجانة رسالة العلم : ابن سينا وعلم النبات لحمد أحمد بتونة ( يولبو 
۲ ) ؛ المنحي الحسي في مبحث العرفة عند ابن سينا ( يوليسه 
۲ ) ؛ النباتات عند ابنسينا لعبد الحليم منتصر ( أكتوبر 2۱۹۵۳ 
۶ ). 
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ولد أبو علي محمد بن الحسن بن اليم في البصرة » سنة ۰۳۰4 ( 958 م) > 
وفيها نشأ ثم عمل كاتباً لبعض ولانبا ( طبقات ۲ : 4١‏ ). ولكن العمل في 
الدولة لم يشاكل طبعه فاثر الانقطاع الى الاستزادة من العلم والى التأليف . وكان 
كثير الاسفار : زار الاهواز تكسا وزار بغداد مراراً . 
واشتهر ابن اميم بمعرفة العلوم والفاسفة وبالبراعة في المندسة قبل أن يجاوز 
' الشباب . ثم اشتهر عنه أنه کان يقول : لو كنت في مصر لمات في نيلها عملا 
يحصل به النفع في کل" حالة من حالاته » أي في السيطرة على تصريف مياه 
الفيضان . وبلغ ذلك الى الحاكم بأمر الله الذي تول“ التكم في مصر سنة 55 ه 
(445 م ) فاستقدم ابن اليم وأكرمه ثم عهد اليه بتنفیك ما کان يقوله . وحرس 
ابن اليم مجرى النيل حتی وصل الى وا ن فوجد أن المصريين قد قاموا » منذ 
الزمن الأبعد » بكل ماکان هو يفكثر به وعلى مط أثم” . فاعتذر للحاكم بخطأه 
في التقدير » فعذره الحاكم ثم استمر في اكرامه . غير أن ابن اليم حشي أن 
یتبدل قلب الحاکم عليه وكان الحاكم معروفا بالتقلب والإقدام على سفلك 
الدماء - فأظهر ابلنون . ومع ذلك فان الحاكم لم یتقص" من اكرامه شيا 
ولا قصّر في العناية به . 
ولا احتجب الحاكم (411 ۸- ۱۰۲۱ م) عاد ابن الميم الى حاله وآوى 
الى ابلامع الازهر » وأخذ يتسخ الكتب الرياضية والفلكية ويقتات يثمنها › 
ويبدو أنه لم يكن مسروراً من اقامته في مصر . ومع أنه كان في سنة 414 ه في 
بغداد فانه عاد الى مصر وتوني فيها سنة 4۳۰ ه( ٠١4‏ م ) أو بعدها يقليل . 


4¥ 


کتبسه 

كتب ابن اميم كثيرة ؛ ولکن معظمها رسائل أو مقالات قصار . وبعضها 
شروح على كتب المتقدامين أو تلخيصات لا ؛ وبعضها تأليف . ومن هذه 
ردود على الفلاسفة اليونائيين وعلماء الكلام » أو توضيح لما غمض من آراء 
هولاء . وني ما يلي عدد من كتب ابن اليم متبوعة أحياناً بوصف وجيز مسن 
قلم ابن افیم نفسه : 

س الكتاب ابدامع في أصول الحساب » وهو كتاب استخرجت اصوله بلمیع 
أنواع اساب من أوضاع أقليدس في أصول المندسة والعدد » وجعلت السلوك 
في استخراج السائل الساية جهتي التحليل افندمي والتقدير العددي» وعدلت 
عن أوضاع ابلبریین وألفاظهم . 

#كتاب نلحصت فيه علم المناظر من كتابي' أقليدس وبطليمُوس ونسمته بمعاني 
المقالة الاولى الفقودة من کتاب بطليموس . 

-كتاب في تحلیل المسائل العددية مجهة ابلبر والمقابلة مبر هنآ . 

كتاب جمعت فيه القول على تحلیل المسائل المندمسية والعددية جميعاً ؛ 
لكن القول على السائل العددية غير مهن » بل هو موضوع على أصول 
ابر والمقابلة . 

مقالة قي استخراج سمت القبلة في جميع المسكونة جداول وضعتها » 
ول آورد البرهان" على ذلك . 

مقالة في ما تدعو اليه حاجة الامور الشرعية من الامور افندسية » ولا 
یستفی حنه پشي ء سواه . 

-مقالة في انتزاع البرهان على أن القطم الزائد (المخروط ) واللطنان 
اللذان لا يلقيانه !۲۲ یقربان بدا ولا يلتقيان . 

(۱) كلمة « لمخروط ه بين هلالين مي . « الحطان اللذان ۾ وردنا هکذا ني الأصل (طبقات 
الأطباء ۲ : ٩4‏ ) » ونقلها قدري طوقان ( تراث المرب الملمي ۲۷۱ ) كا ها . د يلقياله » 
في الأصل ١‏ تلقيانه » : وقد صححها قدري علوتان . 


YA 


كتاب التحلیل والرکیب افندسیین على جهة التمثیل للمتعلمین » وهو 
مجموع مسائل هندسية وعددية حللتها ورکبتها . 

مقالة في أصول المسائل العددية الصم” وتحليلها . 

رسالة في صناعة الشعر ممتزجة (؟) من اليوناني والعري . 

- رسالة في تشويق الانسان الى الموت بحسب كلام الاوائل ؛ ورسالة أخرى 
ي هذا العی بحسب كلام المحدثين . 

-رسالة ينت فيها أن جميع الامور الدنياوية والدينية هي نتاج العلوم 
الفلسفية . وقد كانت هذه الرسالة هي المتمّمة لعدد أقوالي في هذه العلوم بالقول 
السبعين . 
کتاب قي الناظر سبع مقالات . 

رسالة الرایا الحرقة بالقطوع") . 

رسالة الرایا الحرقة بالدائرة!۲ . 

مقالة ٤‏ ضوء القمر . 

-مقالة في حساب اللحطأبن . 

مقامه واتجاهه 

ابن اليم من العلماء این أحاطت معرفتهم بأشياء كثيرة مع الليقّة والصحة . 
ولقد شملت که الكثير :"أموضوعات کر متنوعة هي الحساب والحساب اندي 
(الترقيم ) » والخبر والمقابلة » والهندسة والثلثات وحساب المعاملات » وابلوانب 
العملية من | لساب والهندسة وابلیر . وقد وضع ابن اليم کناب في تعليم الرياضيات. 
وكذلك له كتب في الفلك والطبيعيات وني المناظر ( البصريات ) خاصة » وفي 
ابلغرافية والطب والصيدلة . ثم ان له کتباً في المنطق وني الفلسفة العقلية » وفي 

(۱) يقصد القطوع المخروطات بائعكاس الأشعة عن سطح المرآة الستوية ( راجم رسالة 
المرايا المحرقة بالقطوح » حودر آباد ۱۳۰۷ هء الصفحتین ۱ - ۲) . 


(۲) في طبقات الأطباء وني تراث المرب العلمي « بالدوائر » . والامم المثيت هنا آغذته من 
عتوان الر سالة المطبوعة في حيدر آباد ۱۳۰۷ ه. 


"۹ 


ما وراء الطبيعة والإلميات » وني علم الکلام أيضا » وفي السياسة والاخلاق 
والادب . 

وقد كفانا ابن لیم موونة التتيع لارائه في کنبه الوجودة والفقودة لمعرفة 
اتجاهه في العلم والحياة » لما بسط لنا ذلك كله بخط يده في آلحر سنة 4۱۷ ۾ » 
أول عام ۱۰۲۷ م (طبقات ۲ : 95-91): 

« إني لم أزل منذ عهد الصبا مرویاً في اعتقادات هذا الناس المختلفة وتمسك 
كل فرقة منهم با تعتقده من الرأي » فكنت متشکتکاً ني جميعه موقناً بأن الق 
واحد وأن الاختلاف فيه انما هو من جهة السلوك اليه . فلما كَمّلّت لإدراك 
الأمور العقلية انقطعت الى طلب معدن العلم »> ووجهت رّغبي وحرصي الى 
إدراك ما به تتکشف تمويبات الظنون وتنقشم غیابات التشکك الفتون » وبشت 
عزيتي ال تحصیل الرأي القرب الى الله ... فکنت لا أعلم كيف تال » منذ 
صباي ؛ ان ششت قلت باتفاق عجیب » وان شثت قلت بإهام من الله » وان 
شئت قلت بالحنون » أو كيف شئت أن تنسب ذلك : أني ازدریت عوام الناس 
واستخففت مهم ول ألتفت إليهم » واشتهيت ايثار ابلق وطلب العلم » واستقر 
عندي أنه ليس ينال الناس من الدنیا شيا أجود ولا أشد قرب" الى الله من هذين 
الامرين . فَحْفستٌ لذلك في ضروب الآراء والاعتقادات وأنواع علوم الديانات 
فلم حظ من شي ء منها بطائل » ولا عرفت منها الحق منهجاً » ولا الى الرأي 
اليقيني مسلكا جد دا . فرأيت أنني لا أصل الى احق الا من آراء يكون عنصرها 
الأمورٌ الجسية وصورتها الامور العقلية » فلم أجد ذلك الا في ما قرره 
أرسطوطاليس من علوم النطق والطبيعيات والالميات الي هي ذات الفلسفة 
وطبيعتها .. 00 

وفلما تبیننت ذلك أفرغت وسي في طلب علوم الفلسفة » وهي ثلاثة 
علوم : رياضية وطيعية والمية. فتعلقت من هذه الامور الثلائة بالاصول 


(۱) هنا عدد أبن اليثم وجوه فلسفة آرسلو ويصفها وصف عارف بها . 
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والبادیء الي ملكت با فروعها وتوقلت۱) بأحكامها رعانها۷۳ وعلوها . 


دثم اني رأيت طبيعة الانسان قابلة لفساد متهيأة الى الفناء والتفاد + وأنه مع 
حدة(؟) الشباب وعنفوان الحداثة ة تملك على فكره طاعة التصور طنه الاصول . 
فاذا صار الى سن الشيخوخة وأوان المرم قصّرت طبيعته وعجزت قوئه الناطقة 
مع إخلاق ۱۳ آلتها وفسادها عن القيام بما كانت تقوم به من ذلك . فشرحت 
ونلصت من هذه الاصول الثلاثة ما أحاط فكري بتصوره ووقف تمييزي على 
تدبره » وصتفت من فروعها ما جرى مجرى الإيضاح والإفصاح عن غوامض 
هذه الأمور الثلائة الى وقت قولي هذا وهو ذو المسجة سنة سبع عثشرة واربعمائة 
یجرة النبي صلى الله عليه وسلم . وأنا ما مد سا یله الحياة باذل" جنهدي ومستفرغ' 
قوتي في مثل ذلك متوخاً به آموراً ثلاثة : احدها افادة من يطلب الحق 
ويوثره » في حياتي وبعد وفاتي ؛ والآخر أني جعلت ذلك ارتیاضاً لي بهذه 
الامور في اثبات ما تصوره وأتقنه فكري من تلك العلوم ؛ والثالث أني صیر ته 
ذخيرة وعلاة لأيام الشيخوخة وزمان الهرم ...وأنا أشرح ما صنعته من هذه 
الاصول الثلاثة یوقت منه علي موضم عنايي بطلب الق وحرصي على إدرا كه 
وتعلم حقيقة ما ذکرته من عزوف نفسي عن ماثلة العوام” الرعاع الاغبياء 
وسموها ال مشاببة أولياء الله الاخبار الاتقیاء .. » ۱٩۱‏ . 

تقوم شهرة ابن اليم على جهوده في الناظر وعلم الضوء ( البصريات ) . 
لقد سار في بحوثه على أسلوب علمي تجريي وبحث في البصر بالعين الجردة 
وبالاستعانة بوسائط النظر . وله ت تشریح للعين ورسم دقيق لطبقانبا » كما أن له 
حول يي العدسات المكبرة . 





(۱) وقل في البل وتوقل فيه : صعد . 

(۲) الرعان والرعون جمع رمن ( بفتح فسکون ) : ألف يتدم المبل ( الواضع الطرقة 
ني أمالي اإلبال » ويكون تسلقها صب ) . 

(۳) الاخلاق ( یکسر الممزة ) : البل والهرؤ . 

(4) بعد ذلك يعدد ابن ايم كتيه . 


+۴۱ 


وآولى ان" ۳ انکسار الضوء عنابة" خاصة» فلاحظ أن الفجر ( احمرار 
الافق صباحاً ) يبدأ حینما تکون الشمس على تسم عشرة" درجة نحت الافق 
(قبل شر وقها ) » وآن الشفق (حمرة الافق مساء) یتلاشی حينما تصبح 
الشس على تسع عشرة درجة تحت الافق ( بعد غيابها ) . وعلى هذا الاساس 
حاول ان اميم أن يقيس طبقة امواء . وله أيضاً تعليل صحبح لاتساع حجم 
الشمس والقمر (في رأي العين ) وهما عند الافق!۱) . 


قترسع والطالعة 

- رسائل ابن ليم » حیلراباد ( دائرة العارف العثمانية ) ۱۳۵۷ ه . 

ان ايم » ماضرة لصطنی نظیف » القاهرة (مطیعة لوري ) 
۳۴۳ م . 

ابن اليم والطريقة العلمية في البحث » لمصطفى نظيف ( المقتطف » 
أغسطوس ۱۹۲ م ) . 

- السن بن اليم لعبد الحليم التصر ( مجلّة رسالة العلم » القاهرة 
۰ 


(۱) راجع رسالة الضوء لابن الیم ( سیدر آياد ۱۳۰۷ «) » وفيها أشياء كثيرة ملخصة 
من كناب التاظر . 


1:۳۲ 


البيرونيت 


هو الاستاذ أبو الرّيحان محمد بن أحمد البيروني ؛ أصله من فارس ومولده 

في یرون عاصمة خوارزم (الرکستان ) سنة ۸۳۷۷ (۷۳٩ع)‏ . 
قضى البيروني شبابه في بلده وتلقى العلم على آي نص منصور بن علي 

ابن عراق » ثم كانت بينه وبين ابن سينا مراسلات . 

تقلب البير وني كثير؟ً في البلاد نکان ذلك سبب انعم معار فه ونطاقر 
اختباره . واتصل عنصور بن نوح الساماني (۳۸۷- ۳۸۹ ۸) › م مكث 
في جرجان مدة طويلة . ولا استول السلطان محمود الغزنوي على رجان > 
(نحو ۰۷ ه= ۱۰۱۷ م) حمل معه أسرى فيهم كثير من العلماء كان 
ينهم البيروني . فلحق البيروني ببلاط السلطان محمود , منجماً ثم رافق السلطان 
محمود في غزواته في “شمالي" غرلي المند . في تلك الاثناء تعلم البيروني اللغة 
السنسكريتية وعدداً من لغات افند ودرس الديانات اهندية والفلسفة الهندية 
بلغات أهلها » وكان هنا شيع ادرا بين العرب . وعرف اليروني الفلسفة 
اليونانية » ولعله عرف أيضاً شيا من اللغتين العبرية والشريانية راجع نحقيق 
ما للهند من مقولة ۰۲۷ ۸۳) . ثم يبدو أن معرفته بالسنسكريتية لم تبلغ حلا 
يستغني به عن التراجمة (راجع نحقيق ما للهند 145 ) . 

وجاء بعد السلطان محمود ابنه السلطان مسعود (١؟4‏ ه- 1٠١٠‏ م) 
وظل البيروني متصلا" بلاط غزئة حيث وافاه الاجل » في الاغلب » بعید 
سنة 46۲ ه ( 1١6١‏ م). 

كتبه 

للبيروني كتب منها ( طبقات ۲ : 7١-٠١‏ ) :> الساهر في ابلواهر 


1۳۳ تاريخ الفكر العربي ط ۲ (۲۸) 


( الحجارة الكريمة ) ك الآثار الباقية عن القرون الحالية ‏ الصيدلة في 
الطب ك مقاليد الهيثة ك تسطيح الكرة 5 العمل بالاصطرلاب - 
القانون المسعودي ( في الفلك ) ك التفهيم في صناعة التنجيم كد تحقيق ما 
للهند من مقولة مقبولة أو مرذولة . 

مقامه وآراژه 

كان البيروني من أعاظم العلماء : فیلسوفاً ورياضياً وفلكياً وجغرافياً ورحتالة 
وجماعة . وخدمته الاولى للعلم أنه أو ضح استعمال الارقام المندية » مع استعمال 
الاصفار لمقام اخانات » في مثل قوله ( نحقيق ۰ راجع ۳۱۹۱-۲۹4 ) : 
« وشهتر بورش هو ألفا آلف ومائة وستون ألف کلب وذلك بالایام الطلوعية 
بعد تسعة أصفار عن اليمين ؛ وأيام شهر دكا » الطلوعية بعد ثلاثة وعشرين 
صفراً عن اليمين » الخ . ثم إنه حسب السلسلة افندسية ۲۱۱ لبیوت الشطر نج 
فاذا هي ۲۸ (حاصل ضاعيه ) مضروية في نفسها 15 مرة ومطروحاً منها 
واحد" : ۱-۱۱۱۹ . 

وحل" البيروني أعالاتعرف بمسائل البيروني وهي ني لا ل بالمسطرة 
والفكرجار » منها قسمة الزاوية ثلاثة أقسام متساوية » وحساب قنطر الارض . 
وذكر أن سرعة النور أعظم من سرعة الارض كثيراً » كما حث ف الفقل 
النوعي واستخرج الاثقال النوعية شماني عشرة مادق من العادن واسلجارة 
الثميئة بدقة بالغة . ثم وصل بالاستقراء والقارنة الى أن في الطبيعة أزهاراً 
بعضها ذو بتلات 4-5 -ه18-5-8ء ولكن ليس فيها ما له سبع 
بتلات آو تسم . 

وتکلم البيروني على كروية الارض وعلى دورانها على محورها من غير أن 
يصل الى نتيجة حاسمة . وعرف تعيين خحطوط الطول وخطوط العرض » كما 


0( السلسلة المندسية هي مجموع اعداد كل عدد منها ضعف الذي سبقه نحو : ۲ 646 68 
11+ ۳۲ ۶ ۱ ۰ ۱۲۸ اخ . 


۰:۳ 


عرف تسطیح الكرة (نقل الل-اوط عن كرة الى سطح ) . 
جملة من أقواله ( من تحقيق ما للهند من مقولة .. ) 
علوم افند ( ص :)١9‏ 
وم يكن للهند أمثالتهم ( أي أمثال” الفلاسفة اليونانيين ) من بهذب العلوم » 
فلا تکاد تجد هم خاص كلام الا في غاية الاضطراب وسوء النظام ومتشوباً » 
في آخره خرافات العوام” من تكثير العدد وتمديد المدد ومن موضوعات 
النحلة ( الدين ) الي يستفظع آملها فيها المخالفة” » ولأجله يستولي التقليد 
عليهم . وبسببه قول في ما هو بابي منهم "١‏ ني لا آشبه ما في كتبهم من 
الحساب وعلوم التعاليم ( العلوم العددية ) الا بصدف لوط يخزف .. اذ لا 
مثال" هم لمعارج لحان ؛ وأن في أكثر ما أورده من جهتهم حال غير منتقد 
إلا عن ضرورة ظاهرة . 
الارواح وتر د دها بالتناسخ ف العام ( ص 5-8" ) : 
كما أن الشهادة بكلمة الاخلاص شعار السلمین » والتثليث علامة النصارى 
والإسبات علامة اليهود » كذلك التناسخ علتم النحلة المندية ؛ فمن لم ینتحله لم 
يكن منها ول ينعد" من جملتها . الهم قالوا : ان النفس اذا لم تكن عاقلة لم 
تحط بالطلوب احاطة كلية دثقمة پلا زمان » واحتاجث ال تيع ابلزئیات 
واستقراء الممكنات . وهي ۱۳ وان كانت متناهية فلعددها المتنامي كارة” 2 
والاتيان على الكثرة مضطر الى مدة ذات فسحة . وفذا لا محصل العلم للنفس 
الا عشاهدة الاشخاص والانواع وما يتناولها من الافعال والاحوال حى بحصل 
لها في کل واحدة تجربة وتستفید بها جدید معرفة ... فالارواح البأقية تاردد 
لذلك في الابدان البالية بحسب افتنان ۲۳۱ الافعال الى اللير والشر لیکون التردد 
(۱) غاية ما وصل إليه علمي مهم ( مكاتي » اختصامي ) . 
(۲) الحرئيات والممكنات . 
(م) كذا في الأصل . وی القامرس ( 4 : ٠05‏ ) : اف ( افتاناً ) : أذ في فنون من 
القول . 


{e 


في الثواب منبهاً على انلیر فتحررص" على الاستکثار منه » و ( لیکون التردد ) 
في العقاب ( منبهاً ) على الشر والکروه فتبالغ في اتباعد عنه . 

ويصير التردد من الارذل الى الافضل دون عكسه لآنه يحتمل كليهما ٠‏ 
وبقتضي احتلاف الراتب فيهما لاختلاف الافاعيل بتباين الامزجة ومقادير 
الازدواجات في الكمية والكيفية . 

فهذا هو التناسخ الى أن يحصل من كلي جنبتير النفس والادة ۲۳ كمال 
ایفرض : أما من جهة السفل ففناء ما عند الادة من الصورة الا الاعادة المرغوب 
عنها'". وأما من جهة العلو فذهاب شوق النفس بعلمها الى ما لم تعلم واستيفاتما 
شرف ذانبا وقوامها لا بغيرها واستغناتها عن المادة بعد احاطتها بحساستها 
وعدم البقاء في صورها والحصول في محسوسها وانلیر في ملاذ ها فتعرض 
عنها ویتحل الرباط ویقع الفرقة والانفصال والعود الى العدن فائزة من 
لملم بعدد ما يأخذه السمّسم من العدد والانوار فلا يفارق د هنه بعد ذلك ۴۱ > 
ويتحد العقل والعاقل والمعقول ويصير ( وتصير كلها ) واحداً . 

العامة ( ص 5١4‏ ) : 

قد جری آمر افند فیما بينهم على حلاف الحال بين قومنا (المسلمين ) . 
وذلك أن القرآن ل ينطق في هذا الباب » وف کل شيء ضروري » با بحوج الى 
تسف في تأویل ... كالكتب المأزلة قبله » وانما هو الاشياء الضرورية معها 
حذو القل"ة ويإحكام من غير تشابه . ولم يشتمل أيضاً على شيء ما اختلف 
فيه وليس من الوصول اليه ما يشبه التواريخ ؛ وان كان الاسلام مكيداً في 


(۱) لأن النناسخ ني الأصل يحتمل الأمرين كليها ( تردد النفس من الأرذل الى الأفضل ومن 
الأفضل ال الأرذل ) . 

(؟) من جنبي النفس و الادة كلتيهما ( من جانب اللفس عند اتصاطما بالادة و جائب الادة 
عند الصالما بالنشى ) . 

(۳) إلا القدر الشروري منها . 

(4) بعلم كثير ( عدد حب السمسم ) مع التسقق بالسعادة النسم 2 لنفس کالسیرج ( زیت 


. ) المسم‎ 
۳٢ 


میادئه بقوم من مناوئیه آظهروه بانتحال وحکنوا لذوي السلامة في القلوب 
من کتبهم مالم بخلق الله منه شيئاً لا قليلا” ولا كثيراً » فصدقوهم وکتبوها عنهم 
مغارين پنفاقهم وترکوا ما عندهم من الکتاب الق » لأن قلوب العامة الى 
الحرافات أميل فتفشّت الاخبار لذلك . ثم جاءت طامة أخرى من جهة ال نادقة 
أصحاب ماني كاين المقفع وكعبد الكريم بن أبي العوجاء وأمثالهم فشککوا 
ضعاف الغرائز في الواحد الاول من جهة التعديل والتجوير وأمالوهم الى 
التثنية وزينوا عندهم سيرة ماني ... وانتشر ذلك في الألسنة وانضاف الى ما 
تقدم من المكائد اليهودية ... 
لتوسع والمطالعة : 
- رسائل البيروني » حیدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) ۱۹4۸ م . 
رسائل أي نصر بن عراق الى البيروني » حیدراباد ( دائرة العارف 
العثمانية ) 11544 م . 
- الاثار الباقية ( ساخاو ) » ليبزيغ ( بروكهوس ) ۱۸۷۸ م . 
- محقيق ما للهند من مقبولة في العقل أو مرذولة ( ساخاو ) » لندن 
( تربئر ) ۱۸۸۷ م؛ حیدراباد ( دائرة العارف العثمانية ) 4۱۹۰۸ 


ثم ۰۱۹۱۰ 
- ابلحماهير في معرفة ابلواهر » حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) 
۵ م۵ . 


- صفة العمورة على (لببروني ( التقطها أ. أ. زكي وليدي توغان من 
القانون اسعودي » میتشیغن ۱۹۹۵ م . 

کتاب تحقیق نبایات الاما كن لتصحيحمسافات المسا كن (بوبلاکوف) 
عدد حاص من مجلّة معهد الخطوطات العربية » القاهرة ۱۹۲۲ م . 
(المجلّد ۸ العددان ۲۰۱ ). 

- القانون السعودي في الحيثة والنجوم » حيدراباد ( دائرة العارف 
العثمانية ) ۱۹۵۱-۱۹۵۶ م . 


1۳۷ 


کتاب التفهيم لأوائل صناعة التنجيم ( رامزي رايت )+ لندن ۱۹۳۶م ؛ 
رجلال همالي ) » تبران ۰۱۳۱۸ ۱۹4۰ ) . 

کتاب باتنجل افندي في انللاص من الأمثال » نقل أبي الریحان 
البيروني الى العربية ( نشره هلموت ریتر ). 

- رسالة في فهرست كتب محمد بن زكريا الرازي (كراوس ) » 
باریس ( مطبعة القلم ) ١9*5‏ م . 


)١(‏ مستلة من مجلة | یلا کر اسمها في المجلد » رقمها في مكنبة المامعة الأميركية في بير وت. 
4 .891 
KA‏ 33 ظ 
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نوَالصَلاء ال 


و لد أبو العلاء احمد بن عبد الله بن سلیمان بن محمد العري في معرة اللعمان . 
في شمالي الشام » ي ۲۸ دهع الاول من سنة 517 ( ۹۷۳-۱۲-۲۹ ) . 
ولا بلغ ثلاث سنوات ونصف سنة أصيب بابلندري فذهبت یسری عينيه 
وغشي الیمنی بیاض ؛ وقبل ان یم السادسة فقد بصره جملة . 

نشأ ابو العلاء العري في العرة واحذ عن ابيه شيا من اللغة والنحو والادب 
ثم اخذ الحديث خاصة عن نفر من اهله منهم ابوه وجده وأخوه وجدنه . 

ودخل ابو العلاء وهو لا بزا ل حّد تا الى حلب فقرأ الادب والنحو على 
عدد من أهل العلم فیها . ثم قرأ على بعض مشاهیر المعرة كثيراً من العلوم 
الدينية والعر بية . 

ورجع أبو العلاء من حلب الى المعرّة سنة ۸۳۸4 (0۹۹4) وانصرف 
الى الطالعة والتکسب بالشعر . ثم ترك التكسب وقصر شعره على مراسلة 
اخوانه من الادباء وعلى رثاء عدد من أقاربه » ثم على القول في أغراض 
وجدانية بحت . 

ويظهر لنا ان حياة ابي العلاء في المعرة ۸ تكن مارفة برغم وجاهة 
اهله وثروة ابيه وثروة امه » إذ ان تينك الروتين كانتا في طريق النفاد . وظل 
عبء الحياة على عاتق ابي العلاء خفيفاً حى توفي أبوه ( 98" ه= ٠١١4‏ م) . 

وضاقت الدنیا بأبي العلاء في العرة ماديا ونفسانياً فزار بغداد استزادة للعلم 
وتکسباً للمال . ومع أن العري لقي في بغداد اكرام كثيرا » فقد لقي أيضاً 
ماساءه : 

جرى ذكر المتزبي في مجلس الشريف الرتضی » أخي الشريف الرضي : 
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فتنقصه الرتضی وجعل یتتبع عيوبه لبغضه ایاه وتعصبه عليه . وکان أبو 
دس لحت ووم أ مر اين قال ری : لو م يكن 
للمتزي إلا قوله : « لك » يا منازل » في القلوب منازل » ! لكفاه فضلا 
فغضب المرتضى وأمر بالمعري فأخرج من الجلس سحباً برجله . ثم قال الرتضی 
لحلسائه ... أندرون أي شيء أراد الأعى بذكر هذه القصيدة » مع أن لأني 
الطيب ما هو أجود منها ؟ .. انه أراد قوله في هذه القصيدة : 
وإذا أتتك مذمني من ناقص فهي الشهادة لي بأني كامل ! 
ترك العري بغداد في العشر الآخير من رمضان سنة ۶۰۰ ( أواخر نيسان 
۰) عائدا إلى العرة . فلما حل بالمعرة عرف بأن امه قد ماتتب‌فتفجع 
لومبا واستقر أي نفسه بعدها نفور من الدنيا جديد ؛ فاععزل في بيته وانقطع 
الى الدرس والتدريس › * ثم اتقطع عن اكل اللحمان وسائر ما يخرج من الليوان 
كاللبن والبيض والعسل ؛ وسمى نفسه » كما يذكر اكثر قدماء المورخين 
وَمحدائيهم » رهين المحبسين ( البيت والعمى ) ؛ ولكنه كان في القيقة رهين 
الحایس الثلاثة : 
اراني ني الثلائة من سجوني فلا تسأل عن النباً النبيث 23 : 
لفقدي ناظري » ولزوم بيي » وكون النفس في ابلسد الحييث . 
وفضی المعري النصف الثاني من حياته بالعرة في « تسبیح لله ونحميده » 
كما يقول هو عن نفسه » وفي التأليف والتدريس . ويبدو لنا أن تقشفه لم يكن 
من فقر فحسب » فان الدنيا اقيلت عليه فيما بعد" . ذكر الشاعر الفارسي والداعية 
اللوي ناصر خسرو حينما مر بالمعرة سنة 418 ه عن المعري أنه رجل ذو نفوذ 
" ني بلدته وذو غی" » ينفق على الفقراء والعوزین مع انه يعيش عيشة 
الزهد والتقشف . وني الصادر العربية ایضاً کلام كثير على أن العري كان بو 
نفراً من المحتاجين مالا وینفق على الطلاب الذين كانوا يوْسّونه للاستفادة من 
علمه . 


(۱) الحييث النبيث : الشرير . 
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وكذلك جرت بين العري وین الي نصر بن ابي مران العروف بداعي 
الدعاة الفاطمیین مساجلات ومطارحات ي رسائل" تبادلاها حول حرم العري 
على نفسه الحيوان” وکل ما بخرج من الميوان . فقال العري في أول الأمر إنه 
حرم على نفسه أكل اللحم لفقره . فلما عرض عليه داعي الدعاة معونة اعتذر 
عن قبوفا وقال : لقد ترکت ذلك رأفة بالحيوان . 

والذي نعرفه ان العري حاسن في رسائله داعي الدعاة كثيراً » ذلك لأن 
الفاطميين كانوا قد استولوا على المعرة نفسها سنة 414 ه. 

وكان المعري قصير القامة نحيف ابلسم ضعيفاً مشوّه الوجه بابند ري . 
وقد أقعد في اواخر ايامه » ثم مرض مرض الوت ثلاثة ايام وتوفي يوم الجمعة 
في النصف الاول من ربيع الاول سنة 544 ( اوائل آذار ۷ ) بالمعرة . 

عناصر شخصيته 

اساء الدهر الى العري پفقد البصر وضعف ابلسم وموت لبون وقلة المال» 
بالاضافة الى ما يجب ان يكون غی رجل مثله . فلم يكن بدعاً أن نری في 
از ومیاته قلقاً وتشاوماً ونقمة ومرارة وشكوى وان ينصرف المعري عن كل 
شيء في الحياة الى النقد والتهكم من غير ان بقترح وجهاً من وجوة الاصلاح 
الاجتماعي » بل هو على العكس من ذلك قد نفض يده من کل اصلاح 
مکن ونسب القصور والضلال الى من اول ذلك . 

أ أما عماه الباكر فقد حر في نفسه ء وان کان هو يتظاهر احياناً بقوله : 
احمّد الله على العمى كما يحمّده غيري على البصر . 

وی العري هو الذي خلق تشاومه . 

ب وکان العري ضعیف ابلسم ضثيله ؛ فاذا اضفت ذلك ال عساه 
استطعت أن تعلل زهده في الدنیا وإعراضه عن البشر وكرهه للمرأة بعض 
التعليل . 

ج ومع الإيقان بأن اسرة والد المعري وأسرة امه كانتا من الاسر الوجيهة 
ية في العرة ولي حلب » فان المري نفسه كان ققير . ولكن يبدو أن نفراً 
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من الفضلاء كانوا ”دونه بعال ينفق منه على نفسه وعلى غيره فحنت حاله في 
أواخر أيامه . 

د ويظهر ان المصائب ألمت على أي العلاء عموماً وخصوصا. ان 
اضطراب الأحوال السياسية بعد ضعف الدولة الحمدانية عرض شمالي سورية 
كله للغزّوات حى شعرت بذلك المعرة نفسها فكثرت فيها الفتن وعم الفزع . 
ومن المصائب الي خصت المعري موت أبيه وأمه . 

مومع وجاهة المعري فقد لقي إساءات مختلفة في العرة وقي بغداد » 
تعرض لا يسبب عاهته ؛ ثم ان ارتفاع مكانة المعري خلقت له حساداً وخصوماً 
أنهموه بالزندقة مرة وبالالحاد أحرى . ولا ريب في ان شدة انتقاده الحكام” 
ورجال الدين والناس عامة عملت على خلق كره شديد له » وان لم يستطع أحد 
أن يناله صراحة بأذى . 

الى جانب هذه العناصر السلبية مد عناصر ايجابية رها خصائص فنية” 
بارعة تجعل من العري أديباً مفكراً وحکیماً حسن التعبير . لقد كان واسع 
الاطلاع قدیرا في الوازنة والنقد » -جريثاً في ابداء رأيه مع التهكتم الر أحياناً . 
غير أنه كان قويم السبيل في الحياة حسن الاخلاق صحيح التقوى » مع انه كان 
قليل الاحتفال با تواضع عليه عوام الناس في تقواهم لآنهم كانوا يقلّدون في 
ذلك غير هم من غير أن يكلفوا أنفسهم عناء التفكير في شي ء مهما كان التفكير 
فيه یس رآ . 

ولقد رزق المعري مقدرة لغوية تدخل في باب المعجزات » مع العلم أنه 
كان أعى » ومتانة في الاسلوب وتصرفاً عجيباً ني فنون البلاغة - وخصوصاً 
في لزوم ما لا بازم - غير أن التكدّف اليسير الذي اضطرٌ اليه العري في تتبع 
وجوه البلاغة وتصيد القواني قد ألقى على شعره في اللزوميات شيئاً من ابلفاف : 

آثئاره 

للمعري خمسة آثار أدبية وفكرية » هي : 

١(‏ ) سقتط الزئد» وهو ديوان شعرفي المدائح والمرالي وعدد من الاغراض 
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الوجدانية ؛ وفیه أيضاً الدرعیات الي هي العلور الاول من اللزومیات . 
(؟ ) ضوء السقط على سقط الزند ء وهو شرح لسقط السزند صنعه 
العري بنفسه . 
(۳) مجموع رسائل في آغراض شى . هذا الجموع مهم لمعرفة حياته 
وجلاء عدد من الوانب في اتجاهه الفكري . 
(؛ ) رسالة الغفران - رسالة کتبها ابو العلاء جواباً على رسالة وردته من 
صديق له هو ابو الحسن علي بن منصور العروف بابن القارح ( ۲۳-۳۵۱ م 
٠٠۳١١ ٩۷۲ =‏ م . ) وهو حلبي الاصل ومن اثمة الادب » وکان یتحامل 
على پعض الادباء والشعراء ویری الهم ببعض ما قالوا أو فعلوا » من اهمال 
بعض الفروض الدينية او شرب الحمر وقول الغزل » صائرون الى جهم . 
ولقد کتب ابو الملاء « رسالة الغفران » على لسان ابن القارح ليبين للناس 
مسّعة عفو الله وليدلتهم على ان كثيرين من شعراء الاسلام وابشاهلية ايضاً من 
يرب بعض الفقهاء وبعض التعنتین اهم من اهل النار » يمكن ان يكونوا من 
اهل ابلنة وان يكونوا قد نالوا النجاة من الار إما باعان باق او يعمل صالح او 
بنيية طيبة » بقطم النظر ما اشتهروا به في حيانهم او عما رماهم به الناس من 
الكفر أو الرندقة أو ترك آداء فروض الدين . ون ثنايا ذلك يتتقد المعري آراء 
بعض العلماء والادباء والفقهاء و في الشعر والادب وقي الاخبار الدينية » وهو 
يفل ذلك كله تک مر ويشيء من ار يقتضيد ذلك ایک » على حلاف ما 
عرفنا في اللزوميات . 
ومع أن في رسالة الغفران عدداً من ابلوانب الفكرية » فان الاسلوب 
الادبي والاتجاه اللغوي غالبان عليها . 
ره ) - اللزومیات » أو لزوم ما لا يازم » ديوان شعر نظمه العري في 
عزلته بعد سنة 4۰۰ ه (۱۰۰۹) وطواه على جمیع آراثه الفلسفية والاجتماعية 
م رتبه على القوافي . 
هذا الديوان اخذ اسمه من نوع قوافيه : 
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للشاعر العرني أن يبي کل قصيدة من قصائده على حرف روف واحد » 
قال العري في سقط الزند : 
ألا ني سبيل الجد ما أنا فاعل" عفاف وإقدام وحزم ونائل . 
تعد ذنوني عند قوم كثيرة ؛ ولا ذنب لي الا العلى والفواضل 
فالمعري قد بى هده القصيدة على اللام المضمومة » ولا يازمه أن يفعل أ كار 
من ذلك . . ولكنه ني « اللزوميات » ألزم نفسه بأن باي في القافية بأكثر من 
حرف روي واحد » كقوله مثلا” : 
دعاكم الى حير الامور محمد وليس العوالي في القنا كالسوافل : 
حداکم على تعظيم من خلق الضحی . وشهب الجى من طالعات وآفل . 
وألزمكم ما ليس يُعجرٌ حمله أخا الفتعف من فرض له ونوافل ؛ 
ان المعري قد التزم ( أي آلزم نفسه ) في قواني هذه القطوعة حرفي روي 
هما الفاء واللام ( بعد الواو والألف ). 
فاذا نحن حاولنا ترتيب لزومیات المعري بحسب الزمن الذي نظمت فيه '؟) 
استفدنا أمرين : دراسة التطوّر في آراء العري ثم نفي التناقض الذي يزعمه نفر 
من الدارسين للزوميات . 
أحكم ام فيلسوف ؟ 
سنسمي العري فيلسوفاً على التوسع » كما نسمي سقراط نفسه فيلسوفاً 
وكما نسمي كثيرين من المفكرين في العصور الوسطى في الغرب فلاسفة . غير 
أن الاصوب أن نسمیه حكيم المعرة كما نقول سقراط الک . 
تقد المعري أوجهاً من الفلسفة الاسلامية وكشف عن عيوب المجتمع وكان 
واقعياً في تفاصيل كثيرة من نقده ء وان کان متشائماً هداماً ني كثير ما جاء به . 
غير أنه أيضاً آمن بقيمة الاخلاق في المجتمع برغم أنه كان يومن بفساد 
(۱) راجع حکم العرة المؤلف » الطبعة الأول : بيروت » ۱۹44 ص ۲4 وما بمدها > 


الطبعة الثائية ٠۹4۸‏ ص 4۳ وما پمدها ؛ أبو الملاء المعري ( آملام الفکر ألمر لي ) » بيروت 
۰ 4 ص ٠0٠‏ وما پعدها . 
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الطبيعة البشرية من أصلها . ووقف العري مما وراء الطبيعة موقف الشكتاك : 
غير أنه آمن بالله وحدّه ثم أنكر كل ما عداه . ويكفي العري بل بالفلسفة أنه 
دعا الى اتباع العقل في کل" أمر وجعل العف لتحكما حى في مالم تجر العادة في 
نحکیم العقل فيه . 

انجاهه الفكري 

يأخذ المعري بالتقية الفكرية » فهو لا يحب أن یصرح بجمیع آرائه لاعتفاده 
أن ذلك مض به » فقد يناله أذ من العامة ومن بعض اللخاصة . والتصريح بكل 
شيء مضر بالعامة » وببعض الخاصة آیضاً » فان الناس يتعايشون بالوازع 
الاجتماعي ( باعتقاد يحملهم على السلوك الحسن ويمنع بعضهم عن الاعتداء 
على بعض ) . وكثيراً ما كان الوازع الاجتماعي عالفاً للحقيقة الفلسفية ؛ فاذا 
نحن صرحنا بالحقيقة الفلسفية المناقضة للوازع الاجتماعي أفسدنا ذلك الوازع 
ولم نستطع أن نحمل أولئك العامة على أن يدركوا تلك الحقيقة الفلسفية . وني 
ذلك كله يقول المعري : 
أرائيك یف ليه الله زى بذاك » ودين العلمين رياء! 
قد نال یر فيالمعاشر ظاهراً من بات تحت لسانه مخبوءا. 
لحاها الله دار ما تدازی بثل اين في بلج وقمس ۱۷ . 
إذا لك الخال رفعت صوتي »> وان قلت اليقين أطلت همسي | 

هذه التقية كانت دليل التشاوم في العري . والتشاوم ليس » عند التحقيق » 
من الفلسفة ؛ ولكنه يأس وقنوط من الحياة . ولا يقوم تشاوم الرجل العادي 
عادة ˆ أو تفاوله على أسس نظرية ولا على مذهب فلسفي » ولكن على أحوال 
نفسانية عارضة في حياته العملية العامة والخاصة . ویکون الانسان متأئر “f‏ £ 
حالیه من تشاوم وتفاوّل » عا برافق حياته من فقر أو غی ۰ ومن سح أو 
سام » ومن تجاح اوخيبة . ولزاج الانسان اثر كبير في توجیهه نحو النشاوم 





(۱) دارا : ديا , اين : الكذب . القمس : الفوص » ويقصد به اللستر . 
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أو التفاول . 

والتشاوم يكار في الفلسفات الشرقية » والبوذية منها على الاخص » ويظهر في 
التصوف . والمعري متطرف في تشاومه لا يرى من اسلياة الا الناحية السوداء . 
ولو تعرضت له الناحية یاه الأعرض عنها . تأمل قوله : 

عرفت سجايا الدهر : أما روه فنقد" » وأما خيره فوعود. 

. خلت الشرورٌ » ولو عقلنا صبرت دية القتيل کرامة" للقاتل‎ ٠ 

م ألاإنما الدنيا حوس لأهلها؟ فماني زمان انت" فيه سعود! 

ومن اتشاوم مخرج المعري الى اللاأدرية والشك . 

يرى العريي آن ماهيات الأمور » محجوبة عن ادراکنا . ونحن لا نعرف 
إلا مظاهر الأمور الطبيعية ر المادية ) . أما ما وراء تلك المظاهر الطبيعية -- 
كالتفس والحلود والثواب والعقاب ‏ فليس لنا عليه دليل جز لنا أن له 
شيئآ من ذلك أو أن نتفیه : ان الوصول الى حقائق وی 

اما اليقين فلا بقین » وإنما أقصى اجتهادي ان أظن وأحد سا . 

٠‏ سألتموني فأعيتتي إجابتكم . من ادعى انه دار فقد كذيا. 

» وللانسان ظاهر ما يرأه» ولیس عليه ما تسخفي الغيوب ! 

والشك خخطوة وراء اللاأدارية . 

في الشك الفلسفي لا نكتفي بأن نقف مكتوني الايدي آمام ما لا دلیل لنا 
على حقيقته أو على وجوده ؛ ثم لا يجوز لنا في مثل هذه الخال أن نجعل جود 
الشي ء تحتتملا كفقدانه » أو صِحة الأمر بمكنة كفساده . اذا كان العقل دليلنا 
في معرفة الامور » فاذا لم يدلنا عقلنا على وجود شيء فهذا الشيء ؛ بالاضافة 
الينا » غير موجود. 

ومبدأ الشك (الفلسفي ) هو الارتياب العام بصحة الاحكام التعلقة 
بالأمور الي تقع وراء نطاق الاختبار الانساني . ثم اننا لا نستتتج الاحکام في 
نطاق الاختبار الانساني نفسه » استتتاجاً عقلياً ؛ ولکننا نغری » عن غير 
طريق العقل » بالاعتقاد يبا . فإذا كنا نعتقد » مثا“ » ان الثار تسخن الاشياء » 


£٤ 


وان الاء ينعش الکائنات اللحية » فما ذلك إلا لأن كل اعتقاد مخالف هذا 
الاعتقاد » الذي تعوگناه وألفناه بعوامل تلفة » یکلفنا عتناء عظیماً مسن 
التفکیر الشخصی . وهذا ما قصده العري حینما قال : 
في کل امل تقليك رَعِيتٌ به حی مقالك : ري واحد" أحد . 
واخيراً يرى العري كل شيء في الياة حلاف ظاهره و يشك"؛ في كل 
شيء وينكر القائق كلها : 
أفي الدئیسا. للاها الله »> حى فيسطلب في حنادسها بسرج ؟ 
٠‏ أرى الناس شرآ من زمان حواهم" ) فهل وجدت للعالمين حفائق ؟ 
ولکن العري لا يريد أن ينركنا في هذا اطب: 
يرى العري أن حقائق الأمور الاورائية ليست بذي نفع الاس : فعلى 
الناس أن يسأكوا في حيائهم العملية سلوكاً نافعاً لإنفسهم ولاذين يعيشون معهم . 
وعلى الانسان ألا" يتكلف تصنيف الناس تصنيفاً عقلياً محمله على أن يقف من 
صنف منهم موقفاً معينآ . علينا أن ننفع المبصر والاعى والصغير والكبير 
والمشارك لنا في الملة والمخالف لنا في الملة . 


آراء المعري في اللزومیات 

للمعري في اللزوميات نوعان من الآراء: آراء للفلاسفة استعرضها فنقدها | 
رفضهاأو قبلهاء ثم آراء أصيلة تعبر عن اننجاهه هو. أما الآراء الي استعرضها فقد 
أنكر معظمها لا فيها من التناقّص . وهذا التناقض لا ينسبه المعري الى الاشخاص 
فقط » لتفاوتهم في العلم ولاختلافهم في الميول » بل الى أن حقائق الأمور 
نفسّها عهولة لا سبيل الى معرفتها كلها . ولذلك كان هذا التناقض أمسراً لا 
بد منه . 

اخير تي بأحاديث مناقضة فرابي منك قول" غير متفق . 
ه والروح أرضية ني رأي طائفتر» وعند قوم ثرقى في السموات . 
ه تباين” في الدين الفال" : فجاحد »> وصاحب توحيد » وآخرٌ مشرك . 
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«امور یتیس على البرايا كأن العقل منها في عقال ۱۱ 
آولا" : هدى العقل 
يعتقد المعري ان من انتبع عقله لم يضل ؛ هذا اذاكان له عقل ! أما اذالم يكن 
له عقل فهو يعمل أعماله بالتقليد » او يساق البها کالعجماوات . و کف 
العري بأن کم العقل في الامور الي جرت العادة بتحكيمه فيها » بل 
أراد ان يكون العقل حکما في كل شيء . وتبرز هله الدعوة الى الاهتداء بنور 
العقل والفكر في اكثر الاغراض الي توف العري في لزوميائه ؛ حى في 
العبادات . وهو قي كل ذلك يردري شيثين شيئين ازدراء شديداً : : التقليد” والأخبار 
ور :رال تراه لت كل خير روي او کل عادة فا یزان 
وکثر ا ما شالت الاخار والعادات ۲ في ميزان ااعري : 
كلتب الظن* ¢ لا مام سوى الع ل مشير في صيحه ولمساو. 
۰ هل صح قول من الحاكي فقبله آم کل ذاك اباطیل" واسمار ؟ 
اما العقول" فالت أنه کذب ؛ والعقل غرس له بالصدق إثمار ! 
وقد یعمج أحدنا فيقول : ان العري مباجم العازلة ؛ مع انهم یفضلون 
العقل على النقل كما يفعل هو . أجل » انه ليس معتز ليآ وان كان يرى رأي المعئزلة 
في تفضيل العقل على ما روي في الدين من اخبار ؛ وائما هو يباجم من اطع لة 
اولنك اللين پشیمون أوقاتجم وأوقات غيرهم بالحدل العقيم » لا الذين يوون 
العقل مرتية سامية . 
ولقد بالغ العري فجعل العقل نبا : 
أا الشسر » ان حصصت بقل تن فكل عقل نسبي ! 
٠‏ فشاور العقل” ور غيره هدرگ فالعقل حير مشير ضمنه النادي . 
۾ فلا تقیان" ما ضی‌رونك ضلة" إذا لم ر" ما ات" به العقل . 
هذه الكلمة الي تعالج هنا أساس التفكير عند المري تبدو موجزة جدا : 
نها في الحقيقة مقدمة لكل” ما سيأتي من أغراض العري . ان جميع الموضوعات 


(۱) عقال : وباط » قيد ( لا يستطيع المقل أن يفكر ) . 
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الي سترد هي ني الواقع جوانب من وهدى العقل » . 

ثانا : ما وراء الطبيعة 

لمعري وطيد الابمان بالله مطمئن الى إيعانه . وهو لا يحاول أن یر 
الله من طريق علماء الکلام بالحدال ) بل بالاقتناع الوجداني القاثم على 
أن” وجود هذا العام المنظم يقتضي وجو صانع حكم له . 

والايعان هو القة باق وتسليم كل شيء اليه والرضا با یل في المياة » 

ثم الورع : 
اذا كنت بالله لین وائقاً فلم إليه الأمرٌ في الفظ واللحظ . 
ه اذا آمن الانسان بالّه فلیکه" لبياً ولا خلط باعسانه كفرا. 
۾ أنبت لي حال كيا ولست من معشر فاق 
٠‏ تعال الله » کم ملك مهيب بدل بعد تمي فقا ندر 
۰ خالق لا نشك" فيه قديم 
وت بان لي ربا قديراً ولا الى بدائكه مجحدر 

غير أن المعري لا یومن بالملائكة وابكن والشياطين والاقزام والعماليق 
ولا بالعجزات » ذلك لأنه في عمره الطويل لم يشعر بوجود هولاء » ولأن 
العقل لا يدل" على وجودهم . إلا أن العري لا ینکر أن يكون الله قادراً 
على أن يخلق امثال هولاء . 
قد عشت دهراً طریل" ما علمت به چا يس بلي ولا ملك . 

والعري ميء الرأي ني الانبياء فهو لا بری سيا بين السماء والأرض 
ولا صلة مادية بين الالق والخلوق . والشرائع عنده من صنع البشر . 
ومن المکن أن يكون الرسل قد آرادوا : خير البشرية بهذهالشراع » ولکن 
هذا المدف لم يتحقق لأن البشر نکم فاسدون لا پرجی صلاحهم . 
وبدلا” من أن يصح البشر بهذه الشرائع ويجتمعوا على اللير زاد فسادهم 
وتفرقوا شيعا متنابذين متنازعين : 


جاء ان مت کي دبک م > فهل أحس” لكم طبع بتهذيب ؟ 
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٠‏ كم وعظ اواعظون منا وقام في الارض انیا 
فانصرفوا والبلاء باقرء ول يرل" داوك العيتاء! 
۰ ولا مسب مقال الرسُل حقا › ولكن قول” زور سطر وه . 
وکان اثاس تي عيش رغيد فجاموا بالحال " فکدروه 
ه ان الشرائع ألقت بینا رحتا وأورثتنا آفانن العداوات . 
غير أن محمداً خير الرسل والاسلام خير الاديان » ذلك لأن الاسلامٌ لم 
یکت انا إلا فروضاً قليلة يسيرة . ثم حث على النفع الاجتماعي وعلى 
الركاة حاصة . 
آما النفس والحسد فلا يعرف المعري شيئاً عن أصلهما أو مصيرهما . 
هذا اللسد من النراب . من الادة القديمة » مثل سائر الاشياء الوجودة 
في عالنا . أما آدمٌ فلا علم للمعري به على ما تتخیّله التواريخ الموضوعة : 
خالق لا یشله" فيه دم" وزمان على الأنام تقسادم . 
جائر ان يكون آدم هذا قبله آدم على إثر آدم. 
٠‏ وبولد هذي الشمس أعياك حدم وخبر لب أنه متقادم . 
وما آدم" في مذهب العقل واحداً. ولکنه عند القیاس آوادم . 
وأصل النفس أيضاً جهول . والعلماء أنفتمهم في ذلك متلفون . واذا كان 
العري لا يعرف ماهية النفس ۰ فانه بستعیر أحياناً من الفلاسفة أقوالا” تذ کر 
أن التفس كانت موجودة قبل البدن » وآنبا كانت قبل اتصاها بالبدن سعیدة » 
كما كان البدن قبل الاتصال بها وادعاً هادثاً : 
وابلسم لا شك آرضی وقد وصلت به لطائف 2١‏ عالاها معالیها . 
فقيل : جاءته من ارض على کب ؛ وقيل : خرّت اليه من أعاليها . 
٠‏ ابلسم والروح من‌قبل‌اجتماعهما كنا وديعين لاهماً ولاستما . 
ثم يأني الموت فیفرق بين الروح وابلسم . أما ابلسد فيعود الى اصله » الى 
الأراب . وأما النفس فلا علم لأحد عا تصير اليه بعد مفارقة ابلسم : هل تبقی, 


(۱) يقصد الروح . 


a 


حية واعية ؟ هل تفیع في افواء وملك مثلما يبلك ایلسم في التراب ؟ هل 
تبقى في نعم أو في شقاء ؟ هل تكون في مكان لا نعلمه ؟ کل هذه أسئلة لا 


أجوبة لها : 

ان يَصحَّب الروح عتقلي بعد مُظعنهاء 
وان مضت في المواء الرحب هالكة” 
0 دفناهم ني الأرض دفن" یقن » 
وروم الفي ما قد طوى الله عله 


لموت » عي فجن ان تری عجبا . 
هلاك جسمي في تثربي فواشجها ۱ 
ولا علم" بالارواح ظونر ۰ 


و مس مض 


يعد" جنوناً أو شبية جنون! 


ونعود الى اتنجاه المعري في الشلك والى منطقه في هدى العقل : ان العقل لا 
يدل على بقاء اللفس » ولکنه أيضاً لا يدل" على هلاكها . غير أننا اذا رسجعنا 
الى الاختبار وجدنا أن الاختبار لم يعرف ف بقاء“لانفس ولا عرف أحداً عاش يعد 
أن مات ؛ بينما العقل والاختبار يدلان على خلود العام الاداي حولنا ؛ فیستنتج 
العري من دين أن التفس اذا ارتحلت عن هذه الدنيا فامها لاترجع اليها ولا 


تصير الى آخرة : 


اسي فلا اعود » وما رجوعي اذا كان الرحيلٌ رل قال!" ؟ 
» ضحكناء وكانالض حك مناسفاهة وحق لسکان البرئةان يبكوا . 


ص اس 


مدا ریب الزمان كأننا زجاجٌ ولكن لا يعاد له سبك . 


۾ حل رالمرآة و استخر" نجوماً گر مطعم الأزير المشور" . 


تدل على الحمام بلا ارتیاب 


> ولكن لاتدل على النشور ۱۰4 


. إنتسأل المقل لاب وجد لئمنخبر عن الاوائل إلا نبم هلکوا‎ ٠ 


28 : الاديان والذاهب 


والعري يحمل على أصحاب الاديان والمذأهب والطرق الصوفية من السلمین 


(۱) واشجبا : ما أكثر حزفي وما آشد المنت و الشقة التن ستصيباني | 


)۲( تال : میخض کاره ۰ 


(۲) الأري : السل , المشور امم مفعول من شار السلٌ : چناء وقطفه ( يصبح السل 
مرا بفمك ) . - تمر ( مجزومة في جواب الطلب ) . 
(4) الام : ال موت . النشور : الفروج من القبور . 


ه١‎ 


ومن غير السلمین » وينسبهم الى لَه التقوى وال أنهم بمرّهون على عوام" 
الناس بذلك استغلالا "لم وتيا مال لذي يقونه عل سجن وشهواتم . 
فالاديان والمذاهب عند هم أبوات” للارتر اق . وينما نجد أصحاب الاديان 
يعون بأفواههم الى اللير والسلام دمم يتنازعون ويتقاتلون . 

أفيقوا أفيقوا » ياغنواة” » فإنما ديانائكم مكر من القدماء . 

أرادوا بها جمع المتطامٍ فأدركوا وبادوا ودامت ستة اللوماء ! 

۾ يرجي لناش ان يموم «إمام » ناطق”” في الكتيبة االحرساء . 

کڌب الظن“ لا إمام” سوى العقل مشيرآ في صبحه والمساء. 

انما هذه المذاهكت اسبا ب لحر الدنيا الى الروساء. 

والعري نفسه تقي ورع يصوم ويصلي ويطيع الله في کل وجه » ولکنه_ 
ینکر على الناس عباداتهم الي يقومون بپا تقلیداً من غير تفکیر ؛ وعنده 
آن العمل الصالح الاق بلا عبادة خير من العبادة بلا عمل صالح نافع » 
اما اذا اجتمع العمل مح العبادة فذلك هو الفوز لین . 

سح وصل وطف عکة زائر ‏ سبعين لا سبعاً » فلست بناسك . 

جهل الدیانة" من اذا عَرّضت له اطماعه لم يلف بالتماسك . 

ه اشد" عقاباً من صلاة اضعتها ‏ وصوم لدم واحد ظلم" درهم . 

وبع » اکن العري سي ء الاعتاد في الرسل والانياء » رافضا نوات 
متعصباً على رؤوساء الذاهب كارهاً للفقهاء » وهو مم م ذلك نكر من لفظ 
ان قي لزومياته ویو کد قیمته » فما د الدين ؛ اذن عند المعري ؟ 


ین" إنصافلك الاقوام” ار وا دين لآي الق ان وجبا؟ 
يل النفس مصحية للخير » وهو بقود العسكر اللجبا . 
وصومه الشهر۱»ما | يجن معصية »> غنيه عن صومه شعبان” أو رجا 


ه وديك ما علي" االحكم فيه فأبغي الذي اخفیت بغيا. 


اذا الانسان کف الثر عى فسقیا في الحياة له ورعیا . 


(۱) رشان . 
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رابعاً : صورة المجة 
| يكن مجتمع العري أكثر أو أل فسادا من سائر الجتمعات في جمیع 
العصور » ولكن" تشاوم المعري هو الذي رمم لمجتمعه تلك الصورة القاغة 
الي نراها في اللزوميات . والمعري نفسه يقول ان البشر كانوا فاسدين منذ کانوا : 
وهكذا كان أهل الأرض مذ فطروا + فلا یظن جهول انبم فسدوا ! 
والبشر كلهم » عند المعري » طبقة واحدة فاسدة » سواء في ذلك العرب 
وغير العرب » والاشراف والعبيد والارقاء » وان الحرة وابن المازينة للرجال . 
بل ان العري لم ير فرقاً بين البشر والحيوان . غير أن الناس عادة قد يتظاهرون 
بشي ء من كرم الاحلاق » معايشة أن حولهم وتكسباً منهم » ولکنهم ي 
طباعهم وني ما بينهم وبين أنفسهم » أشرار سواسية في الشر : 
لا فخرن" الماشمي عل امریر من آل برئر. 
فالحق تحلينة ما على" عنده إلا كقبر". 
ه تسخ المعاشر فالغضنفر علب في لوّمهء والثاس كالنسناس . 
وتفکرت نا نفس" اللبيب وقد رأت : آشخوش جن ام شخوص أناس؟ 
عرب وعجم دائلون » وکلنا في الظلم أهل تشابه وجناس . 
ويرى المعري أن ني الجتمع ظلماً كثيراً وأن الأروة فيه غير مورّعة بالعدل . 
فنشأ في المجتمع مترفون و حتاجون . وهو يرى أن الزكاة هي الي تحل المشكلة : 
با قوت » ما انت ياقوت ولا ذهب فكيف تعجز اقواماً مساكينا ؟ 
واحسّب الئاس" لو أَعطتوا زکامم" لا ریت بي الإعدام شاكينا . 
على ان هذه «المشاركة » الي يدعو اليها العري في الال یکرهها في 
النساء » لامها حیتذ تخلق في الجتیع مشاكل جديدة . 
شت الساء مشاعات تون مدی كالارض يحملن اولاداً مشاعينا ! 
والعري يأحذ بالرأي الصيي القديم وهو أن الطبيعة البشرية فاسدة ولا 
بمكن اصلاحها . حى الانبياء لم يستطيعوا شيئاً من الاصلاح الاجتماعي الصحيح 


(۱) علي : علي بن الي طالب . قتبر : مول ( غير عربی ) لعلي بن ابي طالب , 
for‏ 


إن مارت الناسَ أخلاق" عاش بها فانهم عند سوء الطبع أسواء . 
ِ یر الله” پذیبا لعالنا؛ فلا ترومن" لللأقوام جذييا! 
وجبلة الناس الفساد » فضل" سن يسو بحكمته ال مبذیبهسا. 

هذا القول بفساد الطبيعة يقتضي أن یکون العري آشعرباً أو جبرباً . 
والعري يذهب هذا الذهب ‏ الا ان هذا لا عنعه من القول بأن عقاب 
جر ظلم » كما يقول المعتزلة : ١‏ 

2 ۰ هم ی مهم 
مدبرون فلا عقب ء اذا خطثوا » . على المسيءء ولا حمد اذا بُرْعوا . 
ه ان كان من فعل الكبائر مجبتر فیقابشه ظلم على مايفعل. 
والله » إذ خلق المعادن » عالت ان الحداد البيض منها تشجعل ! 

ونقمة المعري على العامة شديدة لانبم لا یفکترون » بل يأتون أعمالهم 

بالتقليد وعیلون ع وی سوت لاعلا ام من رام وا 
والنفاق والخش" . أما الفئن فلاعکن أن تلور الااذا “حرك بها العامة . وأسوأ من 
ذلك كله أن الصالين من الناس - اذا كان في الناس صالون ‏ یفشٌدون 
بمخالطة العامة . 
عاشوا كما عاش آباء لحم سلّفوا وأورثوا لین تقليداً كما وجدوا. 
فلا براعون ما قالوا وما سمعوا » ولا یبالون من غي لمن سجدوا . 
» في کل امرك تقليد" رَضیتٌ به حى مقالك : ري واحد" احد . 
۾ أن شثت زبلیس" ان تلقاه منصاتة بالسيف يضرب فيد" الجماعات . 
» الى الله اشكو مهجة لا تطيعي وعالم” سوء ليس فيه رشيد . 
ججى مثل مهجور النازل دارس” ٠»‏ وجهل كمسكون الديار مشيد. 
ه بي الدهرومهلاة؛ ان ذمت فعالكم فإني بنضبي لا محالة أبداً. 

وشكوى العزي من وجال السياسة والإدارة هي الشكوى الزمنة : جهلة 
تون ال کم من طرق غير مشروعة ولاشريفة » ثم يبدأون بظلم الناس: 
يأخذون أموالهم ولا يبتمئون بمصلحة أحد منهم : 

فَأميرٌ هم نال الإمارة بالكّناء وتقينهم بصلاته . متصید 


{ok 


٠‏ مل المقامٌ » فکم أعاشرمة" مرت بغير صلاحها آمراوها 
ظلموا الرعية واستجازوا كيدها وعد وا مصاطها وهم أجراوها . 
۰ ان العراق وان الشام مذ رمن صفرانر ما بپما للملك سلطان . 
ساس الأنام, شیاطین مسلطة في کل مضر من الوالین شیطان . 
من ليس يتحفل حلص ب النا س کلم" إذبات يشرب خمرا وهوميطان. 


لم يطرق العري موضوع المرأة من الناحية العقلية > بل من الناحية 
الاچتماعية . واذا نحن علمنا مدى تشاومه وأقررنا بفساد البيئة الاجتماعية في 
كل زمن استطعنا أن نلتمس للمعري عذراً حینما تناول المرأة بذلك القدر من 
القسوة وسوء الظن . 

اذا كانت الطبيعية البشرية فاسدة من أصلها فان فسادها يعم" الرجال والنساء 
على السواء » إلا أن ابا العلاء يرى ان الخطر من فساد الرجل أخفة من انلطر 
من فساد المرأة . 

ويرى المعري أن سیب الفتنة اجتماع الرجال بالنساء . 

ومواطن الزلل بين الرجل والمرأة كثيرة » ولكنها كلها ترّجع الى رفع 
الحجاب بينهما ( أي الى اجتماع الرجال بالنساء ) حى ني الاماكن الي لا 
سیت الذهنٌ عادةٌ الى سوء الظن بہا كمجالس العلم » هذا ولو كان معلمهن رجلا 
أعى يعلمهن القرآن 

ون الرشية بنیر لبر تين ديه متعتماتر. 

من أجل ذلك ينصح العري حجاب المرأة ( بمنعها من‌الاختلاط بالاجانب ): 
يجب أن تشغل نفسها بادارة شوون بيتها » وبأن تتوفر على العبادة ؛ وإذا 
وجدت فراغاً فلتحمل المغزل وتغزل صوفاً . أما العلم فلا حاجة لها به ء 
إلا" القليل” النادر الذي يمكن ان تتعلم به سورتين قصيرتين من "سور القرآن 
الكريم تتلوهما دائماً في صلاتها ؛ وأما ما فوق ذلك فخطر عليها كبير : 
ولا تحمد حسانك إن توافت بأيدر للسطور ‏ مقوماتر. 


7 و 


168 


فحتل مغازلو النسوانو أولى بهن من اليتراع مقلمات" : 
سهام" إن عرفن كعاب لسن . ربعن با يسوء مُسسّمات۲۳. 
ه علموهث الغزل والنسج والرد ‏ ن" وخلوا كتابة وقراعة ؛ 
فصلاة الفتاة بالحكد والاخلاص تجزي عن بونس وبراءه © , 
وحاول المعري أن ينفتر الرجل من المرأة فأدرك أنه لن يطاع . وبما أنه 
بريد أن ينقرض الناس حى يمحي الفساد من الأرض فقد قنع بأن تنع 
ناس عن التناسل » ثم أعتقد أن ذلك كع اذا تروج كل رجل امرأة عاقراً . 
والعري یری أن کل" أب ينسل فاا يجبي على أولاده ولو قدر لحم أن 
يكونوا في مواطنهم حكتاما . والآب الوالد يُلقى العذاب والشقاء من 
أولاده وسپب أولاده : 
تواصل بل النسل ما بين آدم وبني ول توصل بلامي باء ٩۱‏ . 
تثاعب عو إذ شاب خالد 2 بمتدوی فما آعدئي او باء. 
على الود يجني والد" » ولو الم ولاة على أمصارهم خطباء . 
وزادك يعدا من بل وزادهم عليك حقودا» آم تنجیاء ! 
ومع كل ما يتسب العري إلى الوالدین من ابلناية على أولادهم » لام 
یأتون بهم الى هذا العالم الملوء بالشقاء وال لام » فانه يحث الاولاد على 
کرام آبانهم والمبالغة في اكرام أمهائهم : 
العيش ماض فا کرم والدینك به »> ولأم آول باکرام ولحسان ؛ 
وها الحمل” والارضاع تُديته : أمران بالفضل الا کل إنسان . 
ه وأعطٍ أباك الصف حا ومیتت ‏ وفضّل” عليه من کرامتها الأما؛ 





. اليراع المقلات : الآقلام الرية‎ )١( 

(0) لمن : لغة - اذا تعلمت النساء الكتابة انقلبت الأقلام ني أيدجن سهاماً سامة . 

(۳) الغزل وترتيب الأثاث في البیت . 

9( امد ( الفائة ) والاخلاص سورتان قسير تان من سور القر آن الكريم © ويوئس 
وبراءة سورتان طويلتان . 

(ه) / يولد منذ و جد آدم الى أيامي رجل له لب ( عقل ) . 
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أقنك خف إذ اقلتك متقلاة وارضعت, الحولين واحتملت رما . 
وألقتئك عن جهد وألقاك لذة ء وضمّت وشمت مثلما ضم” أو شما ! 

فلسفة الأخحلاق 

بتناول ابو العلاء المعري الاخلاق من ناحيتها الاجتماعية في الدرجة 
الاولى ؛ ورعا عطف مرة على الناحية العقلية او النفسية تأييدا للقيمة الاجتماعية . 
وهو يدعو الى انسانية مخلصة وغيرية صادقة » بعيدة عن الأثرة وحب 
الذات » قائمة على الايثار وعمل الخير . 

والاخلاق عند المعري ليست مصانعة الناس ولكنها ذاتية في أعمال البشر ؛ 
فالرء يحب ان یفعل الخير لان" فعل الخير نفسّه جميل » لا لان الرء يرجو 
عليه ثواباً او يْشى من الإضراب عنه عقاباً . فالعري من أجل ذلك مثالي 
النظر الى الاخلاق ؛ ثم هو لا يرى فرقاً بين الاخلاق والدين . 

ويدعو العري جميع الناس الى فعل الخير » ثم هو يأمر بذلك نفسه ايضاً . 
وكذلك يرى المعري ان يفعل الناس الخير خالصاً لوجه الخير » وان بتجنبوا 
الشر والظلم لأنهما قبيحان . وما دام الانسان يفعل الخير للخير فليس يضره 
ان يفعله سرا او ان يفعله ثم ينساه مرة واحدة . وكذلك يكره العري اولئك 
الذين یتظاهرون بحب انلیر والدعوة اليه من على المنابر» ثم هم لا يفعلون حيرا : 
نان مدرب فلا تفعل" سوى حسّن بين الأنام » وجانب کل ماقتبسحا . 
٠‏ سأفعل خير ماحّييت فلا تقعم" علي" صلاة يوم أصبح هالكا . 


ا 


. فلتفعّل الق ابلمیل لأنه خي واحسن لا لأجل ئوایبا‎ ٠ 


» إذا ما فعلت انلیر فاجعله حالصا اربك؛وازجر عن مديحك ألسنا . 
٠‏ فتزه" جميلا" جععه عن بجزاية ‏ تومل أو ربح کانك تاجر . 
ء وما قلت نفسي من الخير لفطّه ع وان طال ما فاه به انلطیاء . 

وب على الانسان ان حسن الى نفسه أيضاً لأنه جزء من النظام الاجتماعي » 
ولأنه يجب ان يجعل فعل الخير الى نفسه مقياساً لفعل الخير الى الآخرين جريا على 
القاعدة الذهبية الي تنسب الى كونفوشيوس الصيي والى نفر كثيرين من رجال 
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افکر, ورجال الدين . 
إن" ترد" ان حص" حرا من الا سم مر فخص" نفسك قبله , 
» وافعل بغيرك ما واه یفعله » وأسمم الناس ما تشتار مسمعه . 
وفعل الخير لا يذ يضيع عند الله أبداً » ولا يضيع عند الناس أحياناً : 
واللیر و مه > فلیحسنر للم لم واصاییء والحائد” 
٠‏ فافعل الخير ان جزاك الفى عد ۰ وإلا فالله بانلیر جاز. 
وانلیر والشر عند العري معروفان بالمقل » فليتتجه الانسان نحو الخير 
فان صاحب العقل بستطیع ان يتبيتة” . آما اذا لم يستطع الانسان ان یفعل اللير 
فليئرّكُ فعل الشر على الاقل : 
من اراد لیر فلیعمل لهء فعليه لذوي الب عنم" . 
٠‏ وان عجرت عن الليرات تفعلها فلا يكن" دون ترك الشر إعجاز . 
وهنالك قضية شغلت الفکرین والادباء في العصور الوسطى » هي ان 
لحمال الحلقة صبلة” يسن الاخلاق . اما العري فلایری أن بين ابحمال والقیح 
وین اعمال الانسان صلة” » فرب جمیل وجهه اساء الصنع > ورب قبيح 
عمل علا صالحاً خييرا : 
ويفعل فعلا" سيا رب" منظر جمیل ۽ ويأني انير من لم يرق طبعا . 
والاحلاق لا تختلف من الدين عند العري » بل ان المتدين اذا ساء اقا لم 
يكن عند المعري إلا كالذي لا دين له : 
واذا تساوى في القبيم فعالناه فمن التقي وأينا الکتفتار؟ 
الزهد واغترال الناس 
دعا العري الى الزهد في الدنيا ؛ وزهد هو فعلا" لما حبس نفسه في بيته : 
ان معاناة الناس أمر متعب ۰ حى إن البعد عن الئاس لايكاد ينقد المبتعد عنهم 
من التعب والاذى . 
واکفی العري ي حبسه الاختياري باللضار والفاكهة والتين والدبس » 
فلم يا كل مما ولا طاماً أصله من حيوان » ول یشرب مرا . وكذلك كان 
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الاهتمام علبسه»فقد لیس الصوف شتاء وصیفاً » وم یفعل نارآ في الشتاء . 
وقد اعتقد المعري أن الفساد لن يزول من الدنيا الا اذا جاء عليها طوفان 


يغسل عن وجهها کل" من عليها : 
فلا تأکلن ما آجر ج البحر ظالاً 
ولا بض آمات ارادت صره 
٠‏ وزهدلي في الق معرفتي بهم 
ه لو ان كل نفوس الناس رائية" 
وطلقوا هذه الدنيا فما ولتدوا 
ه هل يغسلٌالنا س عن وجهالثر ی مط ؟ 
للتوسع والمطالعة 


ولا تبغ قوتاً من غريض الذبائح"۱۱» 
لاطنافا دون الغواني الصرائح" . 
وعلمي بأن العالين هباء. 
كرآي, نفسي تناهتا عن خزاياها » 


.ولا اقتنوا » واستراحوا من رزایاها . 


فما بوا لا پارح وجهه دنس ! 


- سقط الزند » مصر ( مطبعة هندية )۱۳۱۹ هت ۱۹۰۱ م ؛ بيروت 


( دار بپروت ) ۱۹۵۷ م . 
- شرح التنوير على سقط ال ند » القاهرة ( الکتبة النجارية الكبرى ) 


۸م . 


عرف الند شرح سقط الزند لعبد القادر ابلنباز ( ومعه شرح التنوير 
على سقط الزند ) » القاهرة ( مطبعة العارف العلمية ) ۱۹۲۵ م . 

- شروح سقط الزند للجنة احياء آثار أبي العلاء العري » القاهسرة 
( مطبعة دار الکتب الصرية ) ۱۹6۸-۱۹6۵ م . 

- ازوم ما لا يلزم » بومپاي ( المطبعة الحسينية ۱۳۰۳ ه ؛ ( نشرها 
كامل كيلاني ) » القاهرة ۱۹۲٤‏ م ؛ بيروت (دار صادر ودار 


بيروت ) ۱۹۲۱ . 


شرح لزوم ما لا بلزم لطه حسين وابراهيم الابياري ) » القاهرة 
(دار العارف ) ۱۹۵4 م. ' 


(۱) الابوحة ديا . 
(۲) الشریفات النسب . 
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رسالة الغفران » القاهرة ( مطبعة هندية ) ۳٠۱۹م‏ ؛ (نشرها 
کامل كيلاني ) ۰ القاهرة ر مطبعة العارف ومكتيتها )1947م ؛ 
( نشرتها عائشة عبدالرحمن ) » القاهرة ( دار العارف ) ۱۹۹۳ م 
( تجديد خليل المنداوي ) » بيروت (دار الآداب ) ۵ م . 

. الفصول والغايات ( نشره محمد حسن زناتي ) » القاهرة ( مطبعة 
حجازي ) ۱۹۳۸ م . 

ملقى السبيل (عني بنشره حسن حسي عبدالوهاب ) » دمشق 
( مطيعة القتبس ) ۱۳۲۹ ه . 

رسائل المعري ( شرح شاهين عطيه ) » بيروت ۱۸۹٤‏ م : 
( شرح مارغوليوث ) أوكسفورد ۱۸۹۸ . 

رسالة الملائكة ( نحرير سليم ابلندي ) » دمشق ( المجمع العلمي 
العري ) » ۱۹45 م . 

. رسالة امناء ( شرح وحقیق کامل كيلاني ) » القاهرة ر دار الکتب 
الاهلية ) ۱۹46 م . 

- بين أبي العلاء وداعي الدعاة الفاطميئّين » القاهرة ( المطبعة السلفية ) 
۹ ه. 

رسالة في تعزية أي علي" بن آبي الرجال بولده أبي الازهر ( حققها 
احسان عباس ) » القاهرة ( دار الفكر العرلي ) ۱۹۵۰ م. 

- معرة اللعمان : غابرها وحاضرها ( بلامعة خالد حكمة الحراكي ) 
۶ م . 

- تاريخ معرّة النعمان » تألیف محمد سليم ابلندي (حققه عمر رضا 
كحالة ) » دمشق ( وزارة الثقافة والارشاد القومي ) ۱۹۱۳ م . 

٠ه"‏ مصدراً في دراسة آي العلاء » ليوسف أسعد داغر » بيروت 
( مطابع صادر ر ماني ) ۱۹٤٤‏ م . 

- المهرجان الألفي لأبي العلاء المعري » دمشق ( المجمع العلمي 
العربي ۱۹4۵ م . 
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- تعریف القدماء بابي العلاء العري للجنة اسیاء آثار أبي العلاء العري» 
القاهرة ( دار الکتب الصرية ) ۱۹46 م . 

- الجامع في آخبار أني العلاء العري وآثاره علق عليه عبد امادي 
هاشم ) » دمشق ( الجمع العلمي العربي ) ۱۹۱۳ م . 

- آبو العلاء وما اليه » تأليف عبد العزیز اليميي الراجكوتي » أعظم 
كره ‏ اند ( دار المصشفين ) ۱۳46 ه. 

- أوج التحري عن حيثية العري ليوسف البديعي ( ابراهیم كيلاني ) > 
دمشق ( المعهد الفرنسي ) 1444 م . 

أبو العلاء العري : دفاع المورّخ ابن العديم عنه ( سامي الكيالي ) » 
القاهرة ( دار سعد ) 1448 م . 

- آپو العلاء المعري : نسبه وأخياره وشعره ومعتقده » تاليف أحمد 
تیمور » القاهرة ( بخنة التأليف والترجمة والنشر ) ۱۹4۰ م . 

-حکم المعرة » تاليف عر فروخ » بيروت (مكتبة الكشاف ) 
۸ م ؛ أبو العلاء العري » بيروت (دار الشرق ابلحديد) 
۰ م. 

فلسفة آي العلاء مستقاة من شعره » تاليف حامد عبدالقادر » 
القاهرة ربلنة البيان العرني ) ۱۹۵۰ م . 

النقد واللغة في رسالة الغفران » تأليف أمجد الطرابلسبي » دمشق 
( مطبعة ال حامعة السورية ) ۱۹۵۱ م . 

على هامش الغفران » تأليف كامل كيلاني » القاهرة ( مطبعة 
العارف ) ۱۹46 م. 

رجعة أبي العلاء» تأليف عباس العقاد » القاهرة ( مطبعة حجازي ) 
6 م. 

- تجديد ذكرى أني العلاء » تأليف طه سين » القاهرة ( مطبعة 

۰0۱۹۳۷ ) العارف‎ ٠ 


اك 


مع آيي العلاء في سجنه » تاليف طه حسين » القاهرة ( مطبعة 
العارف ) ۱۹6۶ م . 

أبو العلاء : آراوه في لزومياته » تأليف كمال يازجي » بيروت 
ربلنة التأليف المدرمي ) ٤٦۱۹م‏ . 

- آراء أبي العلاء العري » عبي يجمعها معروف الرصافي ( تحرير عبد 
الحميد الرشودي ) » بغداد ۱۹۵۵ م . 

- على باب سجن أي العلاء العري » تأليف معروف عبد الغي الرصاني 
بغداد ( مطبعة الرشيد ) ۱۹2۲ م . 

- أبو العلاء في بغداد » تألیف طه الراوي » بغداد ( مطبعة التفيض ) 
6 م . 

الحياة الانسانية عند آي العلاء » تأليف عائشة عبد الرحمن » القاهرة 
( مطبعة المعارف ) 1444 م. 

- أبو العلاء ناقد الجتمع » تأليف زكي الحاستي » القاهرة (دار ' 
الفكر العربي ) ۱۹۹۷ ۵ . 

دار السلام ۲۱۱ في حياة آي العلاء » تألیف حائشة عبد الرحمن » 
بغداد «وزارة الارشاد ) ۱۹۱۶ م . 

- أبو العلاء العري " لزومیاته » تألیف الاب پوحنا قمير » بیروت 
( المطبعة الکائوليكية ) ۰۱۹۵۲ 

- عبقرية البیال في رسالة الغفران » تأليف عر آنیس الطبَاع » بیروت 
ر دار النشر الجامعییین ) ۱۹۵۳ م . 


(۱) التصود : مدينة السلام ( بنداد ) . آما دار السلام فهي عاصمة زنجبار في أقريقية . 
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س چم الال 


ني القرن االخامس للهجرة ( والحادي عشر للميلاد ) كان اللحلفاء العباسیون 
قد فقدوا السلطة الفعلية في الدولة » ولكن أحوالهم الشخصية كانت مستقرة : 
كان الخليغة القادر قد جاء الى الخلافة سنة ۸۳۸۱ (141م) ومکث فيها 
واحدة وأربعين سنة ؛ ثم حلفه ابنّه الام سنة 4۲۲ ه ( 1١0‏ م) وحكم 
خمساً واربعين سنة ؛ ثم جاء القتدي بن القائم وعاش في الخلافة عشرين سنة ؛ 
ثم جاء الستظهر بن القتدي سنة 4۸۷ ه ( ٠١44‏ م ) وبقي في منصبه خا 
وعشرين سنة . 

أما فيما عدا ذلك فالاضطراب كان مستطيلا” : كان الامراء أصحابٌ 
الدويلات » من العرب ومن غير العرب ء المسالمين للخلافة أو المعادين لما » 
يتصرفون وكأنهم هم أصحاب الرأي غير ملقين الى الحلافة بالا" إلا" في الاحترام 
الظاهر . ثم امهم كانوا يتنازعون في أثناء ذلك فيستولي بعضهم على بلدان بعض 


أو يقتل بعضهم بعضاً . ۱ 7 
وكذلك كانت اعال الب والنهب منتشرة یقوم بها انود الاتراك 
والعارون. 


والعیتار في القاموس (۲ : )٩۸‏ هو الكثير المجيء والذهاب والذ کي 
الكثير التطواف . أما في العصر الذي بت خصائصّه فان العیتارین کانوا جماعاتر 
من الناس الذين لا کون شب ولا یعملون عملا » وکانوا یکسبون رزقهم 
باليلة وانتهاز لفرص في الفتن والکوارث للنهب . وقد بلغت ابلرأة بالعيارين 
الى أنهم كانوا ُفرضون الأثاوات على التجار وسکتان الاحياء » وقد تعدّموا 
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ذلك من ابلنود الاترالك . وكذلك كارت الفتن الذهبية بين الستَة والشيعة في 
الأ کنر . وبين اتباع الذاهپ السنية آنفسهم مرة بعد مرة . 

ولا دخل السلاجقة ال بغداد ( 44۷ م-۱۰۸۵م) مدأت الاحوال 
قلیلا" وزادت هية الحلافة . ولکن تنارّع السلاجقة أحياناً كان يشجع 
الحماعاث المتعادية على استثناف نشاطها حيناً بعد حين . 

أما أعظم ما اضطربت به الييئة العباسية في القرن اللحامس للهجرة فكان 
الحركة الباطنية : في النصف الأول من هذا القرن كان الفاطميون في مصر 
ینازعون المباسیین في العراق جهاراً » وكان البویپیون يمالئون الفاطميين . 
وكان الفاطميون يعملون على اثارة الفتن بين السنة والشيعة في العراق . 
ولا اشتغل رل بك السلجوقي” بالفتن في الول وني المشرق انتهز الفاطميون 
الفرصة ودفعوا آپا الحارث آرسلان بن“ عبد الله البساسيري » وهو فارسي 
الاصل من مدينة فسا ۲۷ وكان رئيساً للجند الاتراك ۰ الى الثورة : وتمكن 
البساسيري في ذي القعدة من سئة 465٠‏ ( مطلع ۹ م ) من الاستيلاء 
على بغداد واعتقال الخليفة القائم بأمر الله في قلعة الحنديثة في عانة على الفرات » 
وخطب للمستنصر الفاطمي!" . ثم فرغت بدا طغرل فزحف علی:بغداد وقاتل 
البساسيري وقتله ( في ذي القعدة 4۵۱ ) ورد اللطيفة القاكم الى بغداد مکرما. 

في ذلك الحين كان الفزاي سنة من العمر أو تزيد قلیلا" . 

وهدأت الأحوال حيناً › ْم توفي طفرل بك ( 466 ۸= ۱۰۹۳ م ) 
فخلفه الب آرسلان ابن أخيه. في هذه الأثتاء أتم” الوزير نظام اكلك بناء 
المدرسة النظامية في بغداد (4۵۸ ه) 9 وی ألب آرسلان (ه1450ه) 
فخلفه أبنه ملکشاه . 

واستأنت الباطئية نشاطهم فجأة وبعنف جدید نهب واغتیالا" وتدمیر : 

(۱) فسا هي في الفارسية بسا » وأهل فارس يقولون ني اللنبة الیهسا بساسيري » شلو ذا 
( ابن شلكان ١‏ : ۱۰۸ ) . 

(؟) جعل أسمه ني الدعاء في خطبة احمعة مكان امم اللليفة المبامي . 
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بدأوا بأغتيال الوزیر نظام املك في العاشر من رَمُضان 4۸۵ (۱۰-۱۹- 
٠١ ۹۲‏ ) قتله صبي كي منهم دنا من مستميحا ( شيثا ) أو مستخيا ثم طعنه . 
وبعد ستقم وثلاثين يوم توفي ملکشاه فخلفه ابنه برکیارق » وقد ظهر آمر 
الباطنية وهم تملكون القلاع والحصون مثل قلعة آصفهان وقلعة آله‌موت۱) 
وسواهما . ثم جعلوا يقطعون الطرق ویقتلون ويدمرون . . وتي نحو سنة 4۸۸ م 
٩۹(‏ ٠م‏ ) نصبوا أحمد بن عبد اللك ملكا ونشروا المول في کل" مکان . ثم 
زحفت جحافل الافر نج ج الصلیییین على الشام ( ٩۸ =۵ 4٩۱‏ 1۰م( فاشتد 
بت ساعد الباطنة و عنم في أواخر القرن اللامس ابلجري وآوائل 
القرن السادس » مع اتساع الاجتياح الصليي في الشام . 

الا من الامراء والحكتام كانوا - برغم ۰ هذا کله 
لا يزالون يتنازعون » ثم ظهر شيء من اللهو والفيمق على الطبفات الا کمة . 

ومر " الشعور الاسلامي ف أحلك أيامه وآشد" أزماته » وخصوصاً بعد 
الاجتیاح السریع الذي قام به الافرنج الصليبيون في الشام وبعد اقتحام القدس 
والمقتلة العظيمة الذي قاموا بها . ذکر ابن الاثیر (۱۰ : ۱۰۵) أن الخير 
بسقوط القدس وصل الى بغداد في رمضان » فذ کر الواردون بابر «کلاماً 
أبكى العیون وأدمى القلوب . وقاموا بالجامع یوم الجمعة فاستغائوا ویکوا 
ویکوا وذکروا ما دم السلمین بذلك ( البلد) الشریف نتم من قل 
الرجال وسي الحريم والأولاد ونبب الاموال . فلشدة ما أصابهم أفطروا » 

ورأى السلطان برکیارق أن يأمر بقتل الباطنية 2۹64 م- ۱ ۰ 
فقتل منهم خلق كثير في أصفهان والري وفي غيرهما . 

ويحسن أن نلاحظ أن الازمة النفسية الي تعرض ها الغزالي كانت في هذه 
الفعرة . 

وكذلك اتسع في هذه الحقبة حركتان : الصوفية وعلم الكلام . 





(5) أله موت ( بلسان الديلم ) : تعلم العقاب ( اين الاثير ۰ : ۱۱۸) ؛ وهي سم 
في العربية : ألموت ( بهمزة مفتوحة ) . 


1 تاريخ الفکر العررني ط ۲ (70) 


آما علم الکلام فتحول الى معركة فكرية سياسية بين الاشعرية وبين المعز لة 

انقسم علماء الکلام سیاسیاً جبهتين : وقف العتزلة مم الشيعة الى جانب 
الدولة البويپية ؛ ووقف الاشاعرة مع العتدلین من التصوفة الى جانب الدولة 
السلجوقية في وجه الباطنية کلوم . ثم اتسعت الحركة الاشعرية حى اصبحت 
تفم جمیع أهل السنة وابطماعة . 

بدأ هذا التاريخ الریر سنة ۳۷۰ م ( ۹۸٠‏ م ) حینما استعان الععز لة ببي 
بويه فأعانهم بنو بویه ینوا بهم على أهل السنة فملأوا بهم الناصب . ولقد 
ساعد على استفحال أمر المعتزلة أن الصاحب بن عباد رت ۳۸۵ مع ۹۹۵ع)» 
الادیب الشهور ووزير البويبيين كان معتزلاً شديد الحمية » ور ماني عظرة 
سنة استغلتها كلها ني نشر الاعتزال بالترغيب بالال والمناصب وبالتهديد . 
وعاشت دولة بي بوي الى منتصف القرن الخامس وعاشت معها فورة المعاز لة 
على الاشعرية . واكن تخل ذلك نصرة السلطان محمود,الغزنوي رت 47١‏ ه- 
4 م ) للأشعرية فنفى المعتزلة عن الري وأحرق كتبهم . ولکن" الاشعرية 
أصيبوا بمحنة شديدة سنة ٥‏ م ( 0۱۰۵۳ ) ني خراسان » ولعن أبو الحسن 
الاشعري على المنابر ؛ وكان السلاجقة لا يزالون في أول أمرهم . 

ويبدو أن اضطراب الاحوال تي القرن انلامس الهجري قد ساعد على 
اتساع الحركة الصوفية » ثم أصبح الصوفية جاه ومكانة . ويحبرنا الغرّالي عن 
تأتره بكتب الصوفية » وخصوصاً بکتاب قوت القلوب لأبي طالب علي بن 
عمرالكتي رت ۳۸۹ م = ۹۹۰ م ) الذي لا يزال مشهوراً متداولا” الى اليوم . 

وكان الشافعية والأشاعرة مُعالِينَ في نصّرة مذهبهم وني الحملة على خصومهم 
(راجع ابن لائر ۱۰: 88). و 

ومن الاشاعرة في هذه الحقبة القاضي آبو بكر محمد بن الطيتب البصري 
الباقلا ني رت ۳ مرح ۶۱۰۱۳ ) شيخ النظار من التکلمین الذي انتهث 
اليه رئاسة المذهب . وقد كان كثير التحد ي لخصومه ومناظريه زراجع ابسن 
خلكان ۲ : 778 ) . هناب الباقلاني المذهب الاشعري ووضع له المقد مات 
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العقلية ما تتوقّف عليه الأدلّة مثل اثبات ابلوهر الفرد وانملاء ‏ وأن العرتض 
لا يقوم بالعرض بل بابلوهر ) . ثم جعل هذه القواعد تبعاً للعقائد الايمانية 
في وجوب اعتقادها مقدمة ابن خلدون ۰۳۵ ۸۳۵-۸۳6 . و لباقلااني 
کتاب |عجاز القرآن الذي أثبت فيه الامجاز للقرآن » وأن القرآن هو 
معجزة الرسول . 

ومنهم ابو بكر محمد بن الحسن بن فرك الاصبهاني » وکان متکلتسا 
أصوياً واعظاً أقام في العراق مدة ثم توجته الى الري وزار غزئة ونيسابور » 
وكان شديد الرد" على عبد الله بن کرام کثیر الحملة على المبتدعة بالقول 
والعمل . وقد سمّه حصومه في أثناء رجوعه الى نيسابور f)‏ معد ۱۱۱۵ 
.)1١15-‏ 

ومنهم أبو اسحق ابراهيم بن محمد الإسفرايني رت ۰۱۰۲۷-4۱۸ 
وكان لد کم « جامع ی » في أصول الدين والرد على الملحدة ( ابن شلکان 

١ :‏ ) . وأنكر الاسفرايي الكراماتٍ ( للأولياء ) لالتباسها بالعجزات . 

ولا ثارت ات بين الأشعر ية وله في شراک سنة 448 هزه :وم 
واشتدات المحنة على الاشعرية كتب أبو القامم عبد الكريم بن كاز القشيري 
النيسابوري ( 416 ه = ۷۳ ۰ رسای المصيبة الي حلت بأهل السنة 
عامة وبالاشعرية خاصة » ثم آرسلها الى العراق . وکان القشيري أدياً شاعرا 
وفقيها صوفباً وصاحب حدیث وتفسیر » قد جمع بين علم الشريعة وعلم 
الحقيقة ( بين الفقه والتصوف ) » وهو صاحب الرسالة الشهورة « الرسالة 
القشيرية » . ولقد كان لرسالة القشيري في حال الاشعرية في خراسان دوي في 
العام الاسلامي کلنه 

واتفق أن وزر أبو نصر محمد بن منصور الكندري الطومي لطغرل بك 
السلجوقي » وكان الكندري معتزلياً فاستمرت نة الاشاعرة اثني عشرة سنة 
أخرى . ولكن لا قتل الكندري ٤٥٩(‏ ه٤٣۱۰‏ م) زال عقلته نفوذ 
المعيز لة > وجمع السلاجقة جهودهم على نصرة الاشعرية » مذهب أمل 
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استّة وابلماعة » وبی الوزیر نظام الدولة الدارس ني قواعد البلاد اتدریس 
ولتقرير الذهب الاشعري . 

ومن مشاهير الاشاعرة الحافظ البسيهقي أبو بكر أحمد بن الحسين ( ۳۸۶۵ - 
۸ آول من جمع نصوص الامام الشافعي ( عشر مجلدات ) . وله أيضا 
کشعب الاعان » ك مناقب الشافعي الطّلي» کمناقب أحمد بن حنبل . 

ومنهم أيضاً أبو يعلى محمد بن الحسين بن الفراء الحنبلي ( ۵۸-۳۸۰ ^( 
وعنه انتشر المذهب الحنبلي . وله ك الضفات » وكان يقول بالتجسیم الحض » 
حى ظن الناس ذلك قولا للحتابلة ول ترقت راغ مرول کي 
( 404 ه ۸۱۰۲۷ ) أمر الخليفة القام بالله آبا سعلر الصوف * شيخ الشیوخ 
پعمارنها . وکان حسان بن سعيد المنيعي المر وزي رت 1۳ ه -0۱۰۷۱) 
كثير الصدقة والعبادة والإعراض عن زينة الدنیا وبپجتها » وکان السلاطین 
يزورونه ویتبر کون به ر ان الاثیر ۱۰ : ۲۱ ۲۱۰). 

ومن الاشاعرة القاضي أبو الحسن بن جعفر السمناني ( ٩۳۱۱-۳۸۶‏ هي 
وهو من المغالين في الذهب الاشعري . وكان يلع » وهلا ما يُسطرق 
أن يكون حتفي ' أشعرياً (ابن الأثير ۱۰: ۳۵). 

وفي سنة 459 م ( ۰۷۷-۱۰۷۹ ۰ ورد أبن اي رابسن 
القشيري صاحب الرسالة ) الى بغداد وجلس يعظ في النظامية وفي رباط شيخ 
الشيوخ فكان ينضّر الذهب الاشعري ويحمل حملة شديدة على خصومه فوقعت 
بين الاشاعرة والحنابلة فتن ذهب فيها قتلى کثیرون (ابن الاثير ۱۰ : ۳۹). 

رن تیا المذهبية والطائفية ني العراق وخراسان وملأت ما بقي من 

سني القرن اللحامس . 

ومن الاشاعرة الشهورین ذوي الأثر الباقي إمام الحرمين أبو المعالي عبد 
اللك بن عيد الله ابلنويي . ولد ابلويي سنة 4۱٩‏ ه (78١1م)‏ قرب 
نيسابور . وی 40۰ ه(58١٠‏ م ) رحل ال الحجاز ودرّس في مكة والمدينة 
أربع ستوات فکسب لب وامام الحرمين ». 
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والجويي کنباية الطلب في دراية الذهب » کالشامل ني (أصول 
الدين ) والبرهان ( في أصول الفقه ) . وکتبه في الذهب الشافعي » وهي تشهد 
باتساع باعه في العلوم ( مقدمه ابن خلدون ۰۸۳۵ 101١‏ ) . وكان الحويبي 
مدرساً في نظامية نيسابور » وعليه تخرج الغزالي . 

وکانت وفاة ابلوبي نيسابور ۲۵ ربیع الثاني 4۷۸ ه- ۸-۲۰ 
۵ م). 

في هذه القبة الي اتنّسع فیها القول في الفقه والاصول والتصوف ضاق 
الحانب العلمي من تاريخ الفکر . 

فمن أعلام هذه الحقبة أبو الحسن الختار بن الحسن بن بطلان » وکان 
شاعراً وطبيباً ومنطتباً ‏ أصله من بغداد ولکته تقلب في البلاد كيرا : جاء 
الى حلب فأنطاكية » ثم كان في بغداد في رْمَضَانَ من سنة 1١44( 44٠‏ م ). 
وفي 46۱ هر ٠١6١‏ م ) جاء الى القاهرة ومكث فيها ثلاث سنوات فلم يمد 
عيشه فيها لكثرة منافسيه »> وخصوصاً علي بن رضوان ۷. فانتقل الى 
القسطنطينية ثم عاد منها الى أنطاكية فلم تهدأ حياته فار هب ودخل ديرا مات 
فيه سنة 400 ه (5١1م)‏ أو بعدها بقليل. 

آما علي” بن رضوان (۳۸۸- 4۱0 ه) فكان من هل مصر طبيباً ومنجتماً 
وعالاً بالطبيعيات بارعا في علم الضوء . وقد ترك ابن رضوان لنا ترجمة خط 
يده وأقرالاة في الطب ( طبقات الاطباء ۲ : 99 .)1١4‏ 


(۱) راجم مس رسالل لابن بطلان البغدادي وابن رضوان المصري » صححها وثقلها الى 
الإنكليزية يوسف شاخت وماكس مايرهوف ( مطبوعات الحامعة المصرية : كلية الآداب - 
المزلف رقم ۱۳ ) » القاهرة ۱۹۳۷ . 
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التضوف قل‌الحرالن 


الصوفية حركة بدأت زهدا وورعاً ثم تطورت فأصبحت نظاماً شديداً في العبادة 
ثم استقرت اتنجاهاً نفسياً وعقلياً بعيداً عن جراها الاول وعن الاسلام في كثير من 
آوجهها المتطرفة . 

اشتقاق كلمة : صوفية 
. اختلف مورخو الادب في وجه اشتقاق كلمة « صوفية ». قال الصوفية 
أنفسهم إنها مشتقّة من الصفاء » وأن الصوفي رجل صافاه الله > فهو رجل 
صوفبي (فعل” ماض بي" للمجهول ) فهو « صوني؛ . وقيل اشتشق” هذا 
الاسم من الصف الاول : كان نفر من المسلمين يذهبون مبككرين الى الصلاة 
فیجلسون دائماً في الصف الأول ؛ وقیل بل من الصفة روهي د كّة في مسجد 
رسول الله بالدينة كان يأوي اليها نفر وینقطعون الى العبادة ) . وذلك 
كله مخالف للاشتقاق اللغوي . 

وزعم نفر من الستشرقین أن كلمة « صوفية » تعریب لکلمة «سوفیا » 
اليونانية ( الحكمة ) » وذلك الف لأصول التعریب الي جری علیها العرب . 

والذي أجمع عليه جتمهور الباحثين قدياً وحديثاً أن كلمة « صوفية » 
مشتقتقمن « الصوف » » وكان الصوفة اللباس” الغالب على الزهاد والعياد . 

تعر يف الصوفية 

ليس للصوفية تعريف واحد »> فان کل" متصوف يضع للتصوّف تعريفاً 
بتتفق مم الاتجاه الذي یتتجهه هو ومع الدرجة الي وصل اليها في ذلك الانجاه . 
فمن تعاريفهم : الصوني من صفا قلبه لله الصوفي' من لا يتملك" شيا ولا 


ححف 


علکه شي ء - العصوّف طلب القائق . ولا ریب ني أن الفزالي كان أحسن من 
صور صعوبة تعریف الصوفية لا قال ( المنقذ ۰-۵۸ )و فابتدأت 
بتحصيل علمهم ‏ علم الصوفية ) من كتبهم مثل قوت القلوب لأبي طالبرالكتي 
وكتب الحارث المحاميٌ والتفرقات المأثورة عن اتید والشبلي” ۳ 
يزيد البسطامی .... حى اطلعت على كنه مقاصدهم العلمية وحصلت ما یعکن 
تحصيله من طريقتهم بالستماع . وظهر لي أن اعص" خصائصهم ما لا يمكن 
الوصول إليه بالتعلم » بل بالذوق والخال وتبدال الصفات » . 

نشأة التصوف في الاسلام وتطوره 

الزهد والورع قديمان في البشر . وقد كان بين العرب زهناد وعباد منذ 
ابحاهلية . ثم جاء الاسلام فبرز عنصر الزهد بروزاً واضحاً . وي العصر الاموي 
انّسعت الامبراطورية وتدفقت الأمو ال على الشام والحجاز خاصة فاندفع 
كثيرون الى الترف والاسراف في اللهو والشهوات > فأحدث ذلك ردة فعل 
عنيفة " عند جانب آخر من أفراد البيثة الاسلامية فأوغل هرلاء ني الزهد وكره 
الدنيا . وقبل أن ينتهي العصر الاموي كان في السلمین رجال مشهورون من 
أهل الزهد والورع والصلاح مثل سعيد بن جبیر والحسن البصري وعامر بن 

شراحل الي ومد بن سیرین" . ولكن لم يكن أحد من هولاء صوفً : 
ان التصوف بق يقتضي أن یشجه اازاهد اتجاها عقاياً في : تفسير الزهد وفي تعلیل 
أوجه اللياة ۳ 

ومنذ مطلع العصر العبنامي بدأ الزهد يثقلب تصوفاً واضحاً » فان ابراههم 
ابن أدهم رت ١15ه‏ - /الالام ) كان فيما قيل من أبناء الملوك فترك أبنهة 
الدنيا وأحب أن يأكل ومن تعبه » لالا" فاشتغل بالزراعة والحصد ثم مات 
وهو يغزو في بلاد الروم . ثم هنالك رابعة العدوية ر ۱۸۵ 0۸۰۱-۸۵ ) » 
وهي الي قالت إن حیها لله ل يدع في قلبها مكاناً لكره ابليس . 

وأخذ أبو علي" شقیق خی رت 2۸۱۹4 ۸۱۰ع) عن ابراهيم بن 
أدهم تفضيل العمل على العلم » ثم تكلم ني التوکنل . ثم اشتهر معروف 


۷۱ 


الكرخي رت ببغداد ۲۰۰ ه= 815 م ) بقوله : لو كان من حب الدنیا ذرة 
واحدة في قلوب العارفين ما صحت لهم سجدة واحدة . وهو يقصد بذلك ان 
الذي يحب الله يستغرق ي حبه حى لا بستطم أن بضبط عدد ما يصلتي من 
الرکتعات ولا أن ین بصلاته على وجهها .. 

ثم يبدأ دور ان من أدوار التصوف ويأتي ني رأسه بغشر الحاني رت ببغداد 
۷ ه- 84.0 م) »> سمي الاي لأن إحدى نعلي انقطعت فحملها الى 
إسكاف يطلب منه شعسآ ( سيرآ رفيعآً من جلد ) يرَبِطلُها به . فقال له 
الاسکاف : وما اکر کللفتتکم (أيها الصوفية” ) على الناس ! » فألقى 
بش تلك النعل من يده وخلع الاخرى من رجله وحلف ألا" يليس بعدها 
نعلا أبداً . 

ويأتي في هذا الدور من المشاهير ذو النون المصريّ رت 745 ه - ۸٠١‏ م )» 
وكان شديد الحث على الفقر باجم أهل عصره لإقبالهم على الدنيا » ناتهم 
بشي ء من الرندقة و عحاولة هدیم الجتمع »> فاستدعاه اللحليفة الترکنل الى 
بخداد وحبسه مدة ثم رده الى مصر . 

ولعل 7 أبا يزيد“ طيقور بن عيسى البسطامية رت بعيد ۲۹۱ م = ۸۷٥‏ م ) 
آول من تكلم في « النرفانا » وأعرج الرهد الديي الى النظر العقلي . ومن 
آقواله ني ذلك : و عرفت الله باللّه » وعرفت ما دون الله بنور الله » . والیه 
ينسب القول وسبحاني ما أعظم شاني ! » 

ثم يأني في تاريخ التصوف دور ثالث يكثر فيه الرمز والشطح والشعوذة . 
فمن مثلي هذا اللور أبو المغيث الحسين بن منصور الخلااج رت ۳۰۹« 
۲م(“ وني آقواله وسلوكه كثير من الشعبلة والالحاد والكيد للدولة » 
وله ابملة الشهور « أنا التق" » . وقد قنتل الحلااج في بغداد لارائه السياسية . 
ومنهم علي بن محمد الزینن رت ۸ = 44١‏ م) وکان بقول بالشاهدة 
( العزة الالحية ) ويعتقد أن المريد ( السالك حديثاً في طريق التصوف ) لا يمكن 
أن یصل الا بشيخ يدله على الطریق . ۱ 


۷ 


وکان أبو بكر دالف بن جحدر الشبلي (ت ۹16-۸۳۳6 م ) بقول : 
« آنا النقطة الي تحت الباء » . قيل كان من اتباع الخلااج ثم أنكره بعد مقتله . 

ومن الذين تأشروا باللا ج محمد بن عبد ابلبار اتفتري ( ت بعيد 4ه" ه 
= 356 م ) » وكان يرى أن التصوف یتصل بالله في الدنیا » ذلك لأن روية 
الله في الدنيا استعداد لرویته ني الآخرة . 

العناصر الاجنبية في التصوف الاسلامي 

نشأ لتصوف الاسلامي في بيئة اسلامية وبعوامل من البيئة الاسلامية نفيسها : 
بدأ ورعاً وزهداً على المنهج الاسلامي ؛ ثم تسرب اليه مع الاینام عناص 
من بيثات أجنبية : 

: العنصر اليوناني‎ ) ١( 

تسرب الى التصوّف من المذهب الايوني الاعتقاد بالشمول (وهو أن 
جميع أوجه الطبيعة مظاهر للألوهية » وأن الوجود کل في القيقة هو الله ) ؛ 
وتسرب الى التصوّف من فلسفة فيثاغوراس القولٌ بأن وراء هذا العالم اي 
عاط روحانيً تشتاق اليه التفوس » ولكن لا يصل اليه الا من وم نفسه بالتبترتي 
من العتجب والتجبّر والرياء وغيرها من الشهوات ابلسدانية؛ ثم نسرب اليه 
من أرسطو القول بأن الله هو الغاية الي ينجذب اليها العالم في تطوّره نحو الكمال . 

أما من المذهب الاسكندارني فقد أخل المتصوفة القول بأن النفمئ تحاول في 
أثناء حياتها أن تتصل لخظات باللا الاعلى ‏ بالعالم الالمي ) اذا قامت عنهاج 
معیّن من الرياضة النفسية . قال أفلوطين صاحب المذهب الاسكندراني : 
ويحب على النفس أن تتحرر من شهوات المياة وأن تدمن التأمّل ني الله . 
عندئل تدخل في حالة من الذهول ویتم" لما الانصال بالعلة الاولى ‏ بالله ؛ 
فتخسر النفس حينئذ وجودها ابمزثي وشعورها الشخصي وتتبدل ببما شعورة 
بالسعادة والاطمثنان لپا تكون قد أصبحت مم الله شبثاً واحداً ؛ . 

(؟ ) العنصر افندي 

يقوم الدين الهندي ( والفلسفة الهندوكية ) على التناسخ ( مجيء النفس الواحدة 


۷۳ 


الى الحياة مرات متعددة تسى آدوارآ) . والغاية من التناسخ أن تناح فرص" 
متعد دة للتفس حى تتهذب . فاذا كَل تبذیب النفس لم يبق لها حاجة الى 
المجيء مرة أخرى الى هذه الحياة فتدخل حيتئذ في اللرفانا . والترفانا كلمة 
غامضة » من معانيها الامسحاء و السكو ن والانعدام والانتعاش والراحة . 
والقصود الروحي منها نبا حال من فقدان الشعور تتخلّص النفس في أثنائه 

من الاحساس الم الذي پسپبه لها اتصالها بالاجسام . فالئرفانا ليست وجوداً 
ایمایاً » ولکنها مخلص من الوجود الوم » يقوم لها مقام السعادة والتنعم . 

أما المتصوفة السلمون فقد آخدوا الترفانا ععناها اللغري وسمّ‌ها الفناء » 
غير آنهم جعلوها مرحلة في طریقهم الى الاتصال بالله . 

وأما البرهمي خاصة فانه بعتقد أن السعادة الطلقة هي أن يتحقدّق وجوده 
في آتمان ( براهم » أو الله) » ولكن ليس على أنه جزء من آتمان » بل على 
انه هو » أبداً ومطلقا . وكثيراً ما يتطق البرهمي عثل قوله : « ذلك الذي 
هوأنت؛ أو «أنا براهم !»كما روي عن الحلااج أنه قال: و آنا الق ( الله ). 

(" ) العنصر الصيي : 

كنت أول من أشار الى هذا العنصر من عناصر التصوف الاسلامي!۱) . 
ثم بدا لي مع الايام أنه أشك أثرا ما بدا لي في الوهلة الاول : ان تنظيم التصواف 
في الاسلام برجم ر ای سس وقواعد صيئية . 

لفیلسوف الصيي لي آره آو لاوتسه الذي عاش في القرن السادس قبسل 
الیلاد کتاب سماه تاو ( الطريق ) . وجمع الصینیون ي هذه الکلمة تاو 
مدارك متعد دة ف الاخعلاق وفلسقة الحياة » فهي عندهم أقدم من السموات 
والأرض » هي الحقيقة القصوى :كل شيء بدا منها » وهو موجود فیها» 
واليها برجم ؛ لا حیط بها وصف ء ولا تدرك بالبصر ولا بالسمع ولا بالعقل . 

والرجل التاوي يعتقد أن الانسان ني هذه الحياة على سفر . 


(۱) التصوف في الإسلام المؤلف » بيروت ۱۹4۷ © ص ۳۹ - 0 . 
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آما الحصول على «تآو » أو الاتصال بها ( للحصول على المدوء والرضا ) 
فيكون اذا نجا الانسان من شرك الماداة ( ابلسد) ومن «حواجز السکان 
والزمان » بأن ينصرف بعقله عن الدنيا ( برك الزهو وهجر الشهوات وبالتواضع 
بين الناس ونفض اليد من حب الطموح والروة ) . عندئذ يمر التاوي في ثلاث 
مراتب ( ثلاثة مقاماتٍ ) : يبدأ بتزكية نفسه حى يتجرد من جميع شهواته ؛ 
ثم يصل الى الإشراق حينما يصبح تیان الفضائل فيه سجية ؛ ثم يه له الاتصال 
بالتاو فبتحد بالوجود ويستطيع حينئذ أن یعرف کل ما في العالم من غير أن 
حرج من بيته . 

٤ (‏ ) العنصر المسيحي : 
ظهر أثر النصرانية عند نفر من التصوفین المسلمين في جانبين : 
() ني جانب عام : 

- تعذيب النفس ( وهو عنصر موجود أيضاً في المندوكية ) : 

- التبتل وترك السعي قي الدنيا . 

- وزعم قوم ان الحب الاي في التصوّف الاسلامي مأخوذ من النصرانية . 
ان الحب موجود في النصرانية وموجود في الاسلام أيضاً . ثم انه تي الاسلام 
أوسمٌ مى وأشدّ بروزاً » وخحصوصاً في العی الذي قصده المتصوفة . ان 
الب في التصوف الاسلامي غايته أن يتصل التصوّف باه وأن يصبح معه 
واحداً في العدد » بينما الحب في النصرانية قاصر على الاقنوم الثاني عندهم > 
على المسيح . إن هذا الحب في شكله الصوني عندهم لا يزيد على أن يتقلب 
التصوف في الآلام الي يعتقد النصارى أن المسيح قد لفیا . 

ثم ان التعبير الاسلامي أدل وأوضح . لقد جاء في الفرآن الكريم : 

دقل" : إن كلتم تبون اله فاتبعوني بحببکم الله ويفير 
ذنوتکم » والله غفور رحيم ... والذين آمنوا آشد حبآ لله ... فسوف بأني الله 
بقوم هم وغینونه 17 

(۱) القر آن قلکرم ۳ : ۳۱ (آل هرا ) » ۲ : ۱۱۰ (البقرة) > ۰ : ۰۳ 

( المائدة ) . 
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رب ) في جانب خاص ؛ 

ان نفراً من التصوفة التأعترین من أهل بغداد قالوا بالحلول » وهذا قول 
مأخوذ من النصرانية لا شك في ذلك . ولقد آشار السراج الطومي الى ذلك على 
وجه الحصر فقال!۱) : : «وقد غلطت جماعة من البخدادیین في قوم ام 
عند فنائهم عن أوصافهم دخلوا في آوصاف الق » وقد آضافوا آنشتهم 
يجهلهم الى معنی" يودي الى الخلول أو الى مقالة النصارى في المسبح 
عليه السلام ) . 

حقائق التصرف ومظاهره 

التصوّف في الدرجة الاولى سلوك : انه عمل لا علم ! 

والتصوف نعمة يسبغها الله على من يشاء من عباده ؛ ولا يستطيع أحد 
مهما جهد أن يصل الى تلك النعمة اذا كان الله لا يريد له ذلك . 

والتصوف شيء بين الانسان وربه » فلا يجوز لمن کف الله له عن 
بعض جوانب العرفة الحقيقية ان يبوح للاخرین بما شاهد . 

يتضح من هذا انه من غير الممكن ان نعرف الصوفية الا اذا تصوفنا . 
ولكن لا بد" في هذا المقام من وصف ظاهر لتصوف نجتهد فيه قدر الامكان 
قانعين بما رأى الته‌موفون أن يبوحوا به لتا . من أجل ذلك لن يكون نا الا 
فضل ترتیب عناصر التصوّف لتقريبها من الاذهان» ولن يكون لنا في نقدها 
أو تعليلها شأن . 

القلب 

يقوم التصوف على حقيقة واحدة هي العنصر الاسامي فيه . تلك الحقيقة 
او ذلك العنصر هي لقلب . وجمیع سقائق ى التصوف وعناصره تتعلق بالقلب . 

یم التصوفونر الاعمال قسمين : قسماً يتناول الاعمال الظاهرة الي تعمل 

ابموارح والحوامر” الظاهرة مثلّ الصلاة والصوم والبیم وابلهاد وارُواج 


(۱) المع مم4 ء راجم الاحیاه ۳ : ۳۵ » عوارف العارف ۱ : ۲4۲ . 
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وتولي” القضاء ؛ وهذه أعمال اجتماعية لا شأن للصون بها . ثم هنالك الأعمال 
الباطنة مثل الاعان والعرفة والتوکنل والرضا والتقوى وانلوف والرجساء 
والصبر » فهذه هي أعمال القلوب » وهي الي يقصر الصوني همّه عليها 
ويفرح يها لانبا في الحقيقة نعم ينعم الله بها على القلب + وليس للانسان يد 
أو ارادة في الحصول عليها . 

العناصر الصناعية في تصرف الغزالي 

ان المدف الاسمى من التصوف هو الحصول على المعرفة من طريق الالمام 
الشبيه بطريق الوحي . أما المعرفة التامة فتكون بشيء شبيه بالالهام ولكن أسمى 
منه : بالكشف أو المشاهدة » وذلك بأن يكشت الله لعيده الذي اختاره عن 
خزائن علمه وعن حقيقة أسمائه . ويكون ذلك عادة بعد السلوك في الطريق 
والتنقّل في المقامات على ما سيأتي . 

على أن حصول الصوفية على الكشف أو الشاهدة لا يكون إلا" بعد واجدر . 
والوجد هو نشوة تملا نفس السالك في المقامات فيغيب عن الحسوسات الي 
حيط به فيخلو قلبه من کل" شيء حى يستعد لقبول الإلهام » أو حى يتهيأ 
له الكشف . 

وبعض التصوفة ید لون في الوجد عفواً وبُسر وسهولة . وبعضهم لا 
هیا له ذلك الا بعد رياضة . ولا تسمى حالهم تلك وجدا بل تواجدا . 

والتواجد لا حصل من تلقاء نفسه » بل جب أن يَسْبقه” وسائل صناعية 
منها الذ کر والسماع ( الغناء والعزف والرقص ) . 

(أ) الاکر : ان تسى كل شيء سوی القصود. بالذ کر (سوی الله ) . 
والذكر على ضربین : ذکر اللسان وذکر القلب . وذکر القلب آسمی من 
ذکر اللسان . والذ کر باللسان والقلب معا أكمل . وغفلة التصوف عن ذ کر 
الله بقلبه عقوبة المتصوف . فد کر التصوف لله بقلبه يحب أن یکون داعا غيرٌ 
منقطع . والتصوّف اذا غفل عن ذكر الله فقد غفل عن الله . 

( ب ) السماع : هو الاصفاء الى الغناء الذي يراد به التواجد . وقد يرافق 
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هذا الثناء عزف من جنسه . آما الرقص فهو حرکات موزونة بابلسم ترافق 
الغناء أو العزف و ساعد على حصول التواجد . 


الطریق أو السفر ( نآو ) : 

وکما أن للسفر ابلسماتي فوائد کثیر ی فان لهذا « السفر والروحي» فوائده 
ايضاً . فان الذي «یسافر » ليعتقري هذه الشهاداو من الاسطر الکتوبة 
بالخطوط الا من آحاد الذرات » لا يحتاج الى التردد ني الفلوات » ولسه 
غنية في ملكوت السموات . والناس لا يحب أن یفتحوا عیونیم حى يبصرواء 
بل يجب أن يغمضوها لییصروا جيدا . على أى هذا السفر الروحي 'يستحسن 
أن یه سفر جسماني . ولكن ما دام المسافر مفتقرً الى ان بیصر عام لك 
والشهادة بالبصر الظاهر فهو بعد" في المززل الأول من منازل السائرين الى الله 
والمسافرين الى حضرته » وكأنه معتكف بعد" على باب الوطن لم بغتض به 
امير الى متسم الفضاء . 

التامات 

اذا ابتدأ الصوني سفره وجب أن يبدأ بالقام الاول الذي هو في القيقة 
استعداد لاجتياز القامات الي تولف طريقه . هذا المقام الاول هو : 

- مقام التوبة . ومعی التوبة للمريد ( المبتدىء ) أن يذكر ذنبه دائماً ؛ أما 
الحّق اللقدم في رياضة النفس فالتوبة له معتاها نسیان ذنبه . وبعد أن يبدأ 
التصوف‌سفره (یبداً في « سلوك الطریق » )۰ وقد استعد لذلك بالتوبة » يمر 
بالمقام الاول أو المحطة الاول : 

(۱) مقام الورع . والورح أن يمتنع الصوفي السالك عن کل" حرام وأن 
بتعفّف عن کل أمر فيه شبهة . واذا تشابه الامر عليه ثم لم يستطع أحد أن ینقذه 
من حيرته فلیستفت قلبه ؛ بل يسبع فتتوی قلبه ولو أفتاه الناس بخلاف 
ما يكون قد اطمأن قلبه اليه . 


(۲) مقام الزهد . والزهد هو الاعراض عن جميع ما في الدنيا ؛ وأن 


EVA 


يلي التصوّف قلبه ما خلت منه يداه » وأن تفقد الدنيا في عينه کل" قيمة . 
ويشترط ألا" يكون الزهد خوفاً من النار أورجاء للجنة » بل ميلا“ وطیداً 
هادا عن الدنیا حى يستطيع التصوّف أن ینصرف بكلّيته ال الله . 

(" ) مقام الفقر » وذلك ألا" يقبل التصوّف أن يتملك شيثاً » بل يكتفي 
من الدنيا بالضروري الذي يحفظ عليه قوته ليمضي في طاعة الله . واذا فقد 
التصوف هذا الضرورييٌ سكت ول يبال : 

( 4 ) مقام الصبر » وذلك أن يصبر التصوّف على كل ما ینله فلا بال 
( يظهر الشكوى من الام ) ولا يتمتى زوال ضره ؛ بل لبعد ذللك ابتلاء من 
الله واشتبار فانه من نعم الله. 

( ه ) مقام التوکل » وفيه ارك التصوف الاهتمام بأمور الدنيا ولا ید خر 
للمستقبل ولا یتمتی حالا" » فان الله الذي خلقه هو الذي یدبره . ثم يأتي المقام 
الامسير : 

(۱ ) مقام الرضا » وذلك أن يتقبسل التصوّف کل ما يأتي من الله باطمثنان > 
بعد هذا یکون السفر قد بلغ مداه ويكون الصوني قد أصبح نقي القلب" 

مستعد؟ لتاقي المعارف من الله عزّ وجل - اذا كان قد رافق هله 

القامات « احوال » رلت بالقلب وساعدته على ان يتطهر وینقی . 

الأحوال 

هذه الاحوال تنزل من لدان الله الى القلب فلا يستطيع الانسان لها دفعاً 
ولا يقدر ان بحتفظ بها فوق ما اراده الله » وهذه الاحوال هي : حال مراقبة 
النفس ومحاسبتها - القرب ‏ المحبة - اللحوف والرجاء - الشوق ‏ الأ'نس ‏ 
الاطمثنان ‏ المشاهدة ‏ اليقين . 

والاحول هذه وجو نفساني » يحيط بالتصوف في أثناء تقدمه في القامات . 
إن خال القرب ‏ مثلا"- يقتضي حالين » فمنهم ( من المتصوفة ) من یغلب 
على قلبه موف من نظره الى قرب الله منه » ومنهم من يغلب على قلبه المحبة . 
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وذلك على حسب ما فسم الله للقلوب من التصدیق وحقيقة اليقين واطحشية » 
وذلك من کشف الغیوب . فان شاهد قلبه" في قربه من سيده عظمته وهيبته 
وقدرته آداه ذلك الى انحوف والیاء والوجّل » وان شاد قلبه في قربه 
لطف سیده وقدیم احسانه له وعبته آداه ذلك الى الحبة والشوق . 

وربا حلط بعضهم بين المقامات والاحوال » من أجل ذلك نبه السهروردي 
على الفرق بين التوعين فقال ( عوارف العارف 7٠١" : ١‏ ) الال ترد ثم 
تتحول (تذهب) بيئما القام ثابت» فإذا ارتقى الصوني الى مقام ثبت فیه. ولکن 
قد يكون الشيء حالا" ثم يصبح مقاماً . فمحاسبة النفس مثلا” تکون في اول أمرها 
دحالا" » . أن الانسان یذنب (أو يبمل ) ثم يحاسب نفسه على ما فرط في 
أمره » ولكنه بعدئد يغفل من جديد أو يبمل فيعود الى حاسبة نفسه » وهكذا 
دواليك . فما دام في هذه الدرجة فالمحاسبة ( حيئما ترد عليه ) تكون حالا" له . 
ولكن اذا تأدبت نفس الانسان واصبح يقظا لا يغفل عن نفسه فلا يذنب ولا 
همل ) اصبحت الحاسة له مقاماً . 

بعد هذه « الرياضة » القاسية الي مارسها الصوني في أثناء «سفره » اصبح 
قلبه مستعداً لول نور اليقين » واصبح ينظر بنور الله » واصبح له قراسة” 
اومن يعرف المعلومات الي لا يعرفها من" هم دونه من البشر . 

وهنا بدخل التصوف في الوجد » في «١‏ حال من الشعور الفح » هو بدء 
النشوة في نفس الصوني للا قاراب من الله تتصرف واه كلها عا سوله الى 
التأمل في الله الواحد » ويدخل على القلب من أجل ذلك غبطة واسعة . 

وباي بعد ذلك الفناء » ويبطل شعور التصوّف بكل ما حوله وتتعطل 
حواسه الظاهرة ؛ فلا يدرك في حارج نفسه شيئاً » حى لو آصیب احدهم 
بسهم ثم تزع ذلك السهم من جسمه لا شعر قط . بعد هذا ويفى الفناء 
نفسه » ویبطل شعور المتصوف بانه لا يدرك شيئا ما حوله » وهذه مرتبة اعل 
يدعوها التصوفة : فباء الفناء . 

فاذا فقد التصوف کل حس" » ثم فقد كل حس” بضقدان ذلك الس"» 
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فد فد المخلوق ووجد" انلالق وحصل البقاء : لقد في الانسان وبقي 
الله . لقد بطلت مفردات الموجودات ونحققت ذات الوجود : لقد ارتفع الفرق 
بين العاقل والعقول وبين الوجد و الوجود » والعارف والمعروف وبين الراثي 
والمرلي »ول يبق” في الوجود شي ء الا الله . لقد اصبح الوجود كله رحدة” ل 
يمكن ان توصف الا با موجودة . 

غرة السلوك في الطريق 

وثمرة الوصول » أو البقاء في الله » حصول الكشف أو المكاشفة. 
والکشف شمر مر المعرفة . 

ان معرفة الصوني تكون من طريق القلب لا من طريق اللواس" . ومى 
انكشف للصوني السالك شيء » ولو كان يسيراً » بطريق الإهام والوقوع في 
القلب من حيث لا يدري فقد صار عارفاً بصحة الطريق » أي قام له ذلك دليلا” 
على أنه قد سلك الطريق سلوکاً صحيحاً . شبّه الفزالي » في سبيل التمثيل على 
ذلك » الانسان موی ؛ وشبه المعرفة :من طريق الحواس بالاء التسرب الى 
ذلك الحوض من جوانبه ؛ وعلى هذا يمتلىء الحوض ولكن بماء متسرب من هنا 
وهناك نظیفاً أو غير نظيف . اما المعرفة من طريق القلب فشبهها بالنيع في 
قعر ذلك الحوض تكفْلٌ له ماء صافیاً تجتاجاً ۰ لالم" ( الدنيوي ) كا حوض 
تتجمع فيه مياه الأمطار والرافق الجاورة . و « العارف » ( الصوفي ) كا حوض 
الذي ینیع ماوه من قعره . 

ماذا یعرف الصوي ؟ 

يسعى الصوي الى ان يعرف الله . والمعرفة معرفتان : معرفقحق ومعرفة 
حقيقة . اما معرفة الق فهي أن تعرف الله با تدل عليه اسماوه الي 
سى فسه بها » واما معرفة اللقيقة = يعي معرفة حفيفة ا مر ر ر 
فلا سبيل اليهااء » لأن و معرفة الله » هي الربوبية » ولذلك قالوا : وما 
عرفه غيره ( یعون : : ما عرف الله غير الله نفسه ) ولا احبه سواه » . إن 
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عشّول البشر عاجزة عن أدراك حفيعة الله وعن الاحاطة بها . 

والستخلص من رموز الصوفية واشاراتهم أن معی المعرفة «هي ان 
تحقن في قلبك حقيقة” الوجود »نف العلم كما هو - اي تعرفه كما 
بعر فه الله تعالى - فاذا عر فته كما یعرفه الله زال الحجاب بين االق والمخلوق» 
وت الوّحدة بين العارف والعروف واصبح كل ما ي هذا العا - قي 
لظة ما أو برهة ما شيئاً واحداً : هو هو ! هذا الطور لا جوز ان 
يوصف » فاذا بلخه احدهم وجب ان ينشد : 

وكان ماکان مسا لست أذكرّه »ع فظن خير ولا تسأل' عن الخخير "23 . 

ولعل هذه الخال هي الي دفعت الخلاج الى القول : »انا التق" » 
و ولبس ني البة الا الله ! » ودفعت ابید الى ان يقول : «سبحاني ! » . 
ولكن السهروردي يتأول 'ذلك ويقول : اما قالوه حكاية عن الله تعالى » 
اي اما قالا : (يقول الله) : «انا الق ... سبحاني ب" , 

اما غرة هذه العرفة فهي المكاشفة بلغة الصوفیین » یعنون بذلك ان 
در لصوف رهم اي الب ان هکل شيء » وراء ایب + 
لا بنفسه بل لأن الله عز وجل يشرق على قلوب آولیائه ببذه العرفة الاية . 
ولقد زادوا القول توضيحاً فقالوا : بل القلب یصبح لا شيء فيه الا الله : 


مکاك من قلي هو القلب كله > . فليس لشي ء فيه غيرك موضع ()؛ 


« فالعارف » اذن من أدرك حقيقة الوجود على ما هي عليه وأدركها 
بالله . وليست حفيقة الوجود شيئاً غير الله | 


. والبيت لابن المع‎ . ۷١ النتذ ص‎ )١( 
۰ ۳۳۹ ۰ ۲۳۸ الق هو الله عز وجل » اللمع‎ )۲( 
۰ ۲۸۲ : ۱ عوارت العارف‎ )0( 


. ۳۳۰ ۰ ۳۳۸ الم‎ )4( 
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لتوسع والمطالعة 

كتاب الزهد لاحمد بن حنبل ( تصحیح عبد الرحمن قاسم ) » 
القاهرة ( مطبعة أم القرى ) بلا تاريخ . 

- الطریق الى الله أو كتاب الصدق » تأليف أبي سعيد اللحرّاز رنشره 
عبد الحليم محمود ) ۰ القاهرة » بلا تاريخ . 

اللمع في التصوّف لأبي نصر السراج ( نشره نیکلسون ) » ليدن 
۶ م. 

- کتاب التوهم الحارث الحاسي ( نشره آربري )» مصر ۱۹۳۷ م۰ 

- الرعاية لقوق الله للحارث الحاسي ( نشره عبد الحليم محمود وطه 
عبد الباقي سرور ) » القاهرة بلا تاريخ . 

- قوت القلوب لابي طالب المكتي» القاهرة ۱۳۵۱ ه= ۱۹۳۲م ءالخ 

- الرسالة القشيرية لعبد الكريم هوازن القشيري » القاهرة ( البااني 
الحلبي ) ۱۳۰۹ ۸= ۱۹۵۰ م الخ . 

- التعرّف لمذهب أهل التصوّف لأبي بكر محمد الكلاباذي ( نشره 
عبد الحليم محمود وطه عبد الباقي سرور ) »2 القاهرة ۱۳۸۰ هت 
۰ هم . 

- طبقات الصوفية لأبي عبد الرحمن السلمي ( تحقیق نورالدين شريبة ) 
القاهرة ۱۳۷۲ مح ۱۹۵۳ م . 

حلية الاولياء لأبي نعيم الاصفهاني . 

- التصوّف في الاسلام » تأليف عر فروخ » بيروت ۱۳۱۲ هس 
۷ م۰ 

- التصوف الاسلامي في الادب والاخلاق » تألیف زكي مبارك » 
القاهرة ۱۳۷۲ هع ۱۹۵6 م . 

- الحياة الروحية في الاسلام » تأليف محمد مصطفى حلمي » القاهرة 
۵ مدع ۱۹4۵ ۸ . 
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- تقريب الاصول لتسهیل الوصول لعرفة الرسول » تألیف أحمد 
زیي دحلان » القاهرة ۱۳4٩‏ ه. 

- التصوف عند العرب » تأليف عزّت عبد العزیز » بیروت ۱۹۳۸ م. 

- التراث الروحي اتصوف الاسلامي في مصر ء تأليف عبد النعم 
شفاجة ‏ القاهرة بلا تاريخ . 

من أعلام التصوّف الاسلامي » تألیف طه عبد الباقي سرور » القاهرة 


م . 
- شخصیات صوفيّة » تأليف طه عبد الباقي سرور ء القاهرة ۵۱۳٩۸‏ 
= ۱۹4۸ م 


- التصوّف في الشعر العرلي : نشأته وتطوره الى القرن المجري الثالث 
تأليف عيد الحكيم حسسان » القاهرة ۰۵ م. 

- الدائح النبوية في الادب العربي » تأليف زكي مبارك » القاهسرة 
ma ef‏ ۱۹۳۵ م 

راجع أيضاً الصادر والراجع في ترجمة الغزّالي” وني لتصوف المتطراف 
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جح الإسْلامالعْرَالَ 


كان محمد بن محمد ؛ والد الامام الغرالي » رجلا أمنينا فقيراً یفزل الصوف 
ويبيعه في دکنانه بطوس . وكان رجلا“ صالاً يجالس المتفقئهة ویحضر مجالس 
لوعظ ويألف الصوفية . ويبدو أنه لم 'يرزق بابنیه أبي حامد محملروأب الفتوح 
أحمدٌ باكرا » ثم انه توفي وهما بعد طفلان. 

ولد أبو حامد عمد بن محمد بن محمد الغزّالي' سنة 4۵۰ ه (88١1م)‏ في 
طوس » وفيها تلقّی علومه الاولى . وقبل أن یتوقی الغزّالي" الوالد أوصى 
بابنيه جاراً له صوفيا بأن يعلّمهما ولو أنفق عليهما کل ما سيخلفه علیهما من 
الال . 

ود هذا الال وشیکاً فتصح ابكار الصوف للغراليئين بأن پلخلامدرسة 
پاکلان فیها ويأويان » ثم يتعلّمان ني أثناء ذلك . وکثیرآ ما کان أبو حامير يقول 
بعد ذلك : طلینا العلم لغير الله فأبى أن يكون (العلم ) إلا لله ! 

وتلقّی الغزالي الفقه في طوس › سنة 458 ه (#/١1م)»‏ على أحمد 
ابن محمد الراذكاني . ثم ذهب الى جرجان ودرس على الشيخ أبي القا 
اسماعيل بن «سعدةٌ الاسماعيلي الحرجاني ( ۷۷-۰6 ه)ء وكان إما 
شافع ود أدياً ؛ وكانت داره مجمع العلماء (ابن الاثير ٠١‏ : ۵۲ ) . 
وعن الشيخ الاسماعيلي عق الغزّالي” التعليقة ( مجموع مسائل في الفقه ) . 
بعدئل ذهب الى نيسابور » سنة 4۷۳ ه » ودرس على امام الحرمين أني العالي 
عبد المللك ابشويي رت 4۷۸ هھ ) علوم الفقه والمنطق والاصول. وعن 
ابلويي أخل الغرًا لي" المذهب الاشعري » كما أخذ اتصوّف عن أبي علي 
الفضل بن محمد الفارمدي الطومي رت ٩۷۷‏ ه). 
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وبعد وفاة ابلويي ذهب الغزالي الى العسكر » بلاط الوزیر نظام اللك 
ف ظاهر نیسابور » وكان نظام المللك یقرب العلماة والادیاء > فأصجب 
بالغزالي وبمقدرته في الناظرة . وقي سنة 484 ه (0۱۰۹۱) عيّن نظام 
املك أبا حامد الغزّالي استاذاً في المدرسة النظامية في بغداد » فدحل الغزالي 
بغداد شابا في حتفوان الصبا أنيقاً في ثيابه مترفاً في سائر أحوال حياته . وسرعان 
ما اشتهر الغْزالي" في بغداد وكثر أنصاره وخصومه . وقي سنة 4۸0 ه( ۱۰۹۲م) 
فتك الباطنية بنظام الملك فترك ذلك في نفس الغزالي أثراً عميقاً من الحزن على 
نظام الملك ومن النقمة على الباطنية ( ومن الحوف على نفسه ۱) . 

ول يمع الغزالي نامه وجاهه في بغداد إلا آریم سنوات أو تزيد قلیلا" 
لأنه جاء ال بغداد حمل في أعصابه بوادر مرض الک . 

الكنظ )١(‏ أو الغنظ هبوط في القوى ابلسمانية والعقلية ينتج اضطراباً 
نفسياً يتسم صاحبه بالقلق والسويداء . وهو يظهر عادة بعد الخامسة والثلاثين » 
ويمتد من ثلاثة أشهر الى ستة . وهو قابل للشفاء . وتتألن مدة امرض من 
فرات بتعرض المريض في آثناما لأزّمات خفيفة أو حادة » متقاربة أو متباعدة . 
ويرافق هذا المرض شم في الذاكرة وتشتت الفكر مع الحزن والتشاوم 
وافرب من تبعات الحياة . والمريض بالكنظ يقل أكله ونومه ويستولي 
عليه خشوع من التقوى والورع . 

ويصف النزالي حاله في «النقذ »وصفاً مسلهياً ثم يقول (ص ٦٤‏ ) : 
« فلم أزل أتردد بين تجاذب شهوات الدنيا ودواعي الآخرة قریباً من ستة أشهر 
أولها رجب سنة" ثمان وثمانين وأربعماثة . في هذا الشهر جاوز الامر سحد” 
الاختيار الى الاضطرار » اذ قفل الله على لساني حى اعتشل" عن التدريس 
فكنت أجاهد نفسي أن آدرس يوماً واحداً تطبيبالقلوب المختلفة ( این 
لسماع الدروس ) . وكان لا بطق لساني بكلمة ولا أستطيعها البعّة. ثم 
آورئت هله العقئلة” ني اللسان حنزناً في لقاب بطل معه قوة المضم وقرّم 

(۱) داجع مقالا المؤلف في جلة « العلوم » ( بر وت ) آیار - مایو ۱٩۷۱‏ » ص ۲۸ - .۴١‏ 
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الطعام والشراب » فکان لا تتساغ لي شّربه ولا تنهضم لقمة . وتعدی ذلك 
الى ضعف القوی حى فطع الاطباء طمعهم في العلاج» . 

ونصح بعض الاطباء الغزالي بالسياحة في الارض فاثاب عنه أخخاه أحمد 
في التدريس في النظامية ثم غادر هو بغداد في ذي القعدة من سنة 4۸۸ ( تشرين 
الثاني نوفمير ٠٠۹١‏ ) ووصل الى دمشق في مطلع سنة 484 ه ع ثم تنقل 
نحو سنتین بين دمشق والقدس والخليل ومكة والمدينة . . ورجع الغزالي الى 
بغداد قبل أن يدخل الصليبيون القدس في الاغلب » ولكنه استمر في اعتزاله 
التدريس” متنقلا" ين طوس وهمذان ونیسابور فيما يبدو . 

وني ذي الحجة من سنة 444 ( أيلول ‏ سبتمبر ۱۱۰۹ ) استطاع الوزير 
فخر الملك بن نظام املك أن يقنع الغزالي بالتدريس في نظامية نيسابور بعد 
الالخاح . وبعد شهر أو حو ذلك قل فخر املك » قتله رجل من الباطنية يوم 
عاشورا من سنة ۵۰۰ ( ۱۱١١۹-4-۱۱‏ م). 

وعاد الى الغرّالي' شيء من الاضطراب فغادر نيسابور الى طوس حيث 
قضى بقية أيامه بحم القرآن وقراءة الحديث وبالوعظ والتدريس . وقد بى 
قرب بيته مدرسة المشتغلين بالعلم وخاتقاهاً للصوفية » فكان يرعاهم جميعاً 
شكراً لله على ما كان قد لقيه هو في مدرسة طوس يوم كان فقيراً يافعاً . 

وتوني أبو حامد الفزالي في طوس سنة ۵۰۵ ه (١1١11م).‏ 

کتبسه 

بدأ الغزّالي التأليف ني فروع الفقه وأصوله » وني مسائل لحلاف وني 
الحدل » من صباه ولکنا لا نجد له كتابا مهمقبل سنة 4۸۷ م 14 ٠٠م).‏ 
ثم انه استمر في التأليف الى آلحر سنة من حياته : 

- مقاصد الفلاسفة ٤۸۷(‏ ه): لما سثل الغزالي “كناب في رد عل لاه 
قال : ليس في الامكان ولا من الانصاف أن برد" الانسان على مذهب قبل 
عرضه وتوضيحه . من اجل ذلك وضع كتاب مقاصد الفلاسفة لحكاية مقاصد 
الفلاسفة « من علومهم الطبيعية والالمية من غير تمييز بين الق منها والباطل ؛ . 
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غير ان الغزالي خالف أحياناً ما شرطه على نفسه وکان یقول مثلا" : « وأما 
الالميات فاکثر عقائدهم فيها على غير الق » والصواب فیها نادر » . 

تبافت الفلاسفة 4۸۸ ه) ‏ رد الغزالي فيه على الفلاسفة وأراد به 
تسويد صفحتهم في نظر العامة وتهديم الفلسفة نفسها . وقصد الغزالي بالتعيير 
,مهافت ۱۱ الفلاسفة » ۰ فيما أرى » تناقض الفلاسفة في أدلتهم وقصورهم 
عن إقامة الأدلة المقنعة على صحة ما یز عنمونه من الآراء . 

والذي حمل الغرّاللي على الرد على الفلاسفة أنه رأى شبان زمانه الذين 
رزتوا حظا قليلا” من الذكاء أو الواً قسطأ يسيرا من العلم يستهينون بأمور 
الدين » ويحتجون لذلك بأن الفلاسفة العظام كأفلاطون وأرسطو ما كانوا يقومون 
بعشل هذه العبادات ؛ وبأن كثيرين من غير المسلمين ناجحون في حياتهم الدئيا » 
وهم لا يتقيدون بمثل هذه العبادات أيضاً ؛ وبأن هذه العبادات تليق بالمماهير 
الخاملة » وهم أرفع من هولاء درجة . 

وأراد الغزالي أن يبين في هنا الكتاب أن المرموقين من الفلاسفة کانوا, 
یومنون بالله واليوم الآخحر ؛ وأن الفيلسوف المرموق أيضاً قد يصيب في آرائه 
الرياضية والطبيعية والسياسية ثم يكون عخطتآ في آرائه الإهية والدينية . ويرد 
الغزالي كثير؟ ما روي عن كبار الفلاسفة » ما شالف الدين » الى التبديل 
والتحريف اللذين وقعا في نقل كتب هولاء الفلاسفة من اليونانية الى العربية . 

وحصر الغزالي قضايا الفلسفة في عشرين مسألة تدور على المدارك التالية : 
أزلية العام والزمان والمكان وأبديتها الله وصفاته وخلق العام علم الله 
خخاصة ‏ نظام العالم ومعرفة النجوم للغیب- جوهر النفس - المعاد ( الألتعرة ) . 

يبدأ الغزالي بعرض رأي الفلاسفة في القضية المعينة » ثم يورد أدلتهم على 
الحانب الذي يروئة من تلك القصيه . بعدئذ يورد اعتراضه هو على رآیهم ويأتي 
بأدلته على فاد أدلتهم . وهو يعتقد أنه اذا استطاع أن بين فساد أدلتهم 


(۱) راجع مناقشة جامعة ماني كلمة * تبافت » عند الباحثين الخطفین ( ده يور ۲۰۰ = ۲٠۲‏ ) 
لحمد عبد المادي أ في ريدة , 
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وغموضها في أمر واضح متفق عليه (كروحانية النفس وخلودها مثلا ) » 
فان ذلك سيجعل أدلتهم التعلقة بأمور دقيقة غامضة ( كخلق الله للعام » 
وصفات الله » واللود الحسماني ) تسقط من تلقاء نفسها . واسقاط الدليل 
على قضية ما هو اسقاط القضية نفسها. 

ويحب الغزالي أن ینقض براهين الفلاسفة ببراهین مثلها ( بمقدمات ونتائج 
عقلية مستمدة من الرياضيات والطبيعيات ) » ولكنه يأتي في أكثر الاحايين 
بأدلّة شرعية ( قرائن اجتماعية ولغوية ) . وأدلته قد تكون شخصية كقوله 
رص 5؟) : وفهذا أخبل أدلتهم . وبابملة کلامهم في سائر مسائل لیات 
أرك” من كلامهم في هذه القضية » ؛ أو قوله : فم تنكرون على من يقول 
( بغير قولکم ) ... ( ص ۲۱ ۰ ۳۱۰۳۱ ۰ ۳۹۳ الخ ) . أو يقرل (ص 
۳۱۹ مثلا”) : دان الابصار عندنا يجوز أن يتعلق بنفسه ... ولکن العادة 
جارية لاف ذلك ؛ وخرق العادات عندنا ( عند الاشعرية ) جائز » . 

وقد تکون أدلته نقلية : استشهاداً بالقرآن الکرم وبالحديث الشریف 
وبأقوال الرجال وبأن الفلاسفة مخالفون لكافة السلمین ( ص ١54‏ ۰ ۲۷۰ 
۶۸ راجع ۰۳۷۰ ۳۷۷) . 

وأكثر آدلته جدلية على مثال أدلة علماء الکلام . وقد یذ عدداً مسن 
براهین الفلاسفة كما فعل الاشعري من قبله والمعتزلة من قبل ايضاً . 

الستظهري (588 ه) » ویسمی أيضاً و فضائح الباطنية » » أله 
تلبية لرغبة الدليفة الستظهر » وذکر فيه عقائد الباطنية ورأيّهم في الامام 
العصوم > ثم کفرهم . 

الاقتصاد في الاعتقاد ( 4۸۸ ه) » وهو حث موجز معتدل في علم 
الكلام ریبدو أنه تأثّر في تألیفه بکتاب الاشعري : ١‏ استحسان اللوض في 
علم الكلام » ) . ويعني بالاقتصاد ( الاعتدال ) موقفاً وسطأ بين الذين جمدوا 
على التقليد واتباع ظاهر الشرع بلا تفكير وبين المتفلسفين الذين تطرفوا في 
الآراء والتأويلات حى ابتعدوا عن الدين أو ترکوه . 
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- احياء علوم الدين ( في فترات بعد سنة 4۸۸ ه) أوسع کتب الغزالی" 
وأدلها على اتجاهه العمل في الحياة وعلی سلوكه الصوئي في العبادة والتفكير 
والمعاشرة . وقد جعله الفزالي أربعة آرباع تطبع اليوم في أربعة أجزاء : ربع 
العبادات ١‏ في العقائد والعبادات  )‏ ربع العادات (آداب الا کل » الخلال 
والحرام » الصحية » العزلة » المّساع والوّجد » الأمر بالعروف والنهي عن 
الثکر » الخ ) - ربع المهلكات ( شرح عجاثب القلب» رياضة النفس › كمسر 
الشهوتين » آفات اللسان » ذم الغضب ۰ ذم الدنيا » الخ  )‏ ريع المنجيات 
( التوبة » الصبر والشكر » الفقر والزهد » التوحيد والتوكل » ذكر الموت 
وما بعده ) . 

والذي نلاحظه أن هذا الكتاب كتاب فقه وأخلاق ممزوجين بالتصوّف . 
وني هذا الکتاب عدد كبير من الاحاديث لا پعرفها رواة احدیث ‏ منها ما 
هو صحيح العی جميل” مثل « اطلبوا العلم ولو في الصين »۰۱۰ ومنها 
غير ذلك ؛ كما أن فيه آراء عبقرية الى جانب استطرادات ليست كذلك . 
ويبدو لي أن تأليف « الاحياء » قد امتد” زمنآ طویلا" قبل أن يشعر الغرّالي” 
عرضه وبعد ذلك : فالفصول العبقرية تعود الى الفترات الي كان الغزالي فيها 
في اعتدال وصحة » والاستطرادات الي هي غير ذلك كانت یناج الازمات 
المرضية الي كانت ر به. 

- أها الولد ( بعد الاحياء » ۵۰۱ هع . ان واحداً من الطلبة المتقدمين 
لازم الغزالي ثم اشتغل بالتحصيل (على نفسه ) حتى جمع دقائق العلوم . ثم 
انه كتب الى الغرّالي يسأله عن العلم النافع في الآخرة حى يتمسّك به ویترله 
ما سواه . فكتب اليه الغزالي” هذه الرسالة يخاطبه فيها بقوله : آیپا الولد 
مرة بعد مرة . ويفتتح الغرّالي الرسالة بقوله : « ان التصح یود من معدن 

(۱) إحياء علوم الاين ١‏ : ۱۳ ؛ راجع مصباح الظلام ۱ : ۱۰۱ ؛ الني ۲۲ ۰ التصوف في 
الاسلام +٠‏ . ذكر القاضي ابو بكر بن المر ي أن الغزالي كان يقول سن نفسه : أنا مزجی البضاعة 
( قليلها أو رديئها ) ني الحديث ( موافقة صسيح النقول لصريح المعقول لابن تيمية ١‏ : 8 ) . 
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النبوّة ؛ فان كان قد بلغك منه شيء فأي حاجة لك ني نصيحتي » وان م يلخك 
غماذا -عصلت في تلك السنین الاضية ! » 

- المنقذ من الضلال ۰۰۲ ه) . في هذا الکتاب بتناول الغزالي الکلام 
على الاحوال الي تقلب فیها في مرضه قبل أريع عشرة سنة . فالکتاب لیس 
«یومیات » بل «ذکریات » . على أن الغزالي قد آجاد وصف مرضه في 
هذا الکتاب الصغیر ودون حلاصة آرائه الدينية والفلسفية وتعرض للهك“ 
الفلسفي الذي كان قد عرض له » كما يقول هو » وجاء بأحسن تعلیل للمعرفة 
ابِسية والعرفة العقلية والعرفة السية . ويبدو لي أن الغز الي قد بدأ هذا 
الكتاب الموجز الواضح في فترة من فترات الصحة » ثم دهمته أزمة قبل آایتمه . 

- المستصفى (أول سنة ۵۰۳ ه) في علم أصول الفقه . 

قال ابن خلدون ( المقدمة )۸١١‏ : « وكان من أحسن ما كشب فيه التکلمون 
( في علم أصول الفقه ) كتاب البرهان لإمام الحرمين ( ابلسويتي ) والستصفی 
للغزالي" » وهما من الاشعرية » . 

إخام العوام عن علم الكلام ( بين ۵۰4 و ۵۰۵ ه ) وفيه یو کند العزّالي” 
صحّة مذهب السلف في ما يتعلّق بذات الله وصفاته وأفعاله » ويرد على 
التشوية والمُجسّمة . ويبدو أن الغرّالي قد رّجع ني هذا الکتاب عا كان قد 
سمح للعامة به من الللوض في علم الكلام ( راجع » فوق » ص 484 س ) . 

مقامه 

الخزالي مفكثر عبقري لا ريب في ذلك ؛ وهو ذكي محيط بمقالات الفلاسفة 
كما نجد في كتبه » نافذ البصيرة في المجتمع وأهله كما نرى في أحكامه . وم 
يكن الغزّالي مقتدراً تي الریاضیات والطبیعیات » ومع ذلك فقد آخذ منها 
أمئلة وأقر بصحّة براهينها . أما ني المنطق والفلسفة الخالصة فكان علماً من 
أعلامهما . غير أنه استخدم المنطق لنصرة الدين وحمل على الفلسفة لأنما تضل" 
ذوي الاستعداد العقلي القاصر . 

والغرّالي' شخصية عجيبة : أنكر قيمة العقل في المعرفة » وي المعرفة الدينية 


۹1 


خاصة » ثم نصر الدين بالعقل . وهاجم الفلسفة وآراد تبدعها ثم استعار براهينها 
للدفاع عن الدين . ثم انه أدخل الرد: على الفلاسفة ني العقائد وكضر من يذهب 
الى رأي الفلاسفة في صفات الله وقدم رالعالم وعلم الله خاصة واللحلود 
الروحاني وابمسماني » مع أن رأيه في التصوف العمل" والقی . ( راجسع 
المقدمة ۰۸۳۰ ۸۳۷ ) . 

۱ يقصد الغزالي أن بوجد مذهباً دينياً ولا نظاماً فلسفياً كما كان شأن الامام 
علي" أيضاً - لأنه كان يرى أن الاسلام هو اللهب الصحیح والنظام الوحید 
في الحياة وني التفكير . وكان هد له الأول ووكداه ه أن يدافع عن الاسلام في 
وجه المرکات الدينية والسياسية وأن يحمي العامة من أخطار الفلسفة على عام 
وعلى تمسكهم بأوامر الدين . من أجل ذلك كانه استحق من معاصريه لقب 
حشجة الاسلام » ولا يزال يستحقه . 

ومع رغية الغرّالي" في الدفاع عن الاسلام » ومع خوفه الشديد من االحصوم» 
فانه كان غير مجانب للحق في ار على من رد عليهم . ان عداءه للفلسفة 
والفلاسفة لم يكنعه من أن يقر لمم بوثاقة البرهان وصحة الاراء في فنون العلم 
والفلسفة الا في الاهيات . 

وكان تأثير الغرّالي” في الشرق والغرب عظیماً جداً » ومنل أيامه هو ؛ ممٌّ 
اختلاف آراء العلماء والفکترین فيه في كل عصر . 

مجمل فلسفته 

۸ حاول الغرالي“ أن يوجد مذهيآ دیا ولا نظاماً فلسفياً » ولا أن يسوي 
أيضاً بين الدين والفلسفة . ان الفلسفة عنده ضلال ؛ واللق انما هو في رجوع 
الانسان في کل شيء الى قول الدين : الى القرآن الکریم وحدیث رسول الله 
والى أعمال السلف . واذا نحن قلنا فلسفة الغزالي فانما نعي أسلوبه في معابلمة 
القضايا العقلية من وجهة نظر الدين 

(۱) التطق ( النقد ۲۹ ۳١‏ ) : 

يرى الغزالي أن التطق « هو النظر في طرق الادلة والقاییس ومقدمات 
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البرهان . وهو علم محمود ولا صلة له بأمورالدين تفي ولااثباتاً . والمنطق آفتان 
(عيبان » ضرران) : انه لا يصح في الامور الدينية ؛ ثم أن الذي دا 
دراسة المنطق ویری فيه وضوحاً وصحة" براهين يظن أن ما ینقل عن الناطقة 
الاولین من الکفر كان مدا بمثل هذه البراهین فیتبغهم في کفرهم . 

واستعرض الغزّالي طرق المعرفة فوجدها آریماً » أو خمساً على الاصح . 
أما « التقليد » ( أحذ الرأي واحداً عن واحير سْبْقَهُ ) فكان الغزّالي قد رفضه 
ثم تولف برهة في الدين ¿ الذي كان قد أخذه تقليداً عن أبويه . 

ثم قال (المنقد ٠١‏ ) : «واحصرت أصناف الطالبين (طالي المعرفة 
والباحثين عن الق ) عندي في أربع فرق : المتكلّمين ( الذين يحكمون بالرأي 
على غير نبج مقدّن ضرورة") والباطنية ( القائلين پاخول العلم والعارف عن 
الامام العصوم ) والفلاسفة' (اللين يعرفون من طريق المنطق والبرهان ) 
. والصوفية ( الذين يعرفون بالكشف والشاهدة) . وقد رد الغزّاي جميع هذه 
الطرق الا طريق الصوفية . 

الشلك واليقين 

يذ كر الغزالي” أنه شعر بوطأة المرض (النقذ 54 ) في رجب سنة 584 
( تموز - يوليو ٠١4‏ ) » ولا ريب في.أن ذلك الرض كان قد بدأ فيه فعلا” 
قبل ثلاث سنوات على الاقل . ويقول لنا الغزالي" ( المنقذ ه ‏ 4 ) إنّه كان من 
قبل أن يبلغ العشرين 40١(‏ هاس 0۱۰۷۷) يشلك" في صحة اعتناق الدين 
بالتقليد ويحاول أن يصل الى حقائق الامور فلا پستقیم له على حفائقها برهان" 
ولا دليل . عل أن الازمة القيقية الي مر با اي بجامت مع مرضه رراجع 
المنقذ ۱۳) . ومع أننا نجيز أن يكون بين مرضه وبين شکته صلة" وثيقة » فانتا 
نعتقد أن كثيراً من التخريج المنطقي لدخوله في الشك وخحروجه منه الى اليقين 
كان نتاج فترة متأخحرة من قارات صحته » لأن الرالي يروي لنا قصة مرضه 
وملابسات ذلك المرض بعد أريم عشرة سنة" من اشتداد وطأة المرض عليه . 
ثم اننا ندرك منذ مطل عكتاب النقذ أن الغزالي عازم على أن يصل الى الصوفية . 
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هن قل أن يبدأ محكاية قصة الشك . 

مرض الغزالي” : نطاقه وآ ثاره 

بالرجوع إلى ما وصفه الغزالي من أعراض مرضه » وما نعرفه من صدق 
الغزالي وأمانته وإخلاصه ومقدرته أيضا » نقطع بأن الغرالي كان مصاباً 
بالكنظ أو الغنظ » وهو مرض نفسي في الأكثر يظهر على ذوي الانجاه 
الدیی التطرف . 

ومع أن معنى الفظ ۱ أو الكنّظ؛؟' هو الهم" اللازم ؛ أو هو أن یشرف 
الإنسان على الموت من الکراب ثم ينفلت مئه » فإننا لا نجد في هاتين الكلمتين » 
نیما بين أيدينا من القواميس » معی الرض صراحة ۳ . ولكن صديقي 
الدكتور عبد الرحمن اللبان » الطبيب الاختصاصي للأمراض العصبية » لفت 
نظري إلى جملة في كتاب «عیون الأنباء في طبقات الأطباء »4 هي 
« ... واحتجوا بامرأة كانت عصر وكانت شديدة الحزن والهم مبتلاة بالغنظ 
والژد » ومع ذلك كانت ضعيفة المعدة وصدرهاملوء أخلاطاً رديثة » وكان 

الكنظ أو الغنظ هبوط في القوى ابلسمانية والعقلية ينتج اضطرابا 
نفسياً "۲ يتسم بالقلق والسويداء . ويرجع هذا الرض في الأصل إلى عامل 
وراني . وربما ظهر أو قوي في زمن الطفولة » وعلى أثر صدمة نكسية » 
في الأكثر . غير أنه في العادة يظهر بعد الثلائين » وخصوصاً بين اللخامسة 
والأربعين وبين الخامسة وانلمسین » وعلى الأخص عند النساء لاتصال هذه 

(۲) تاج العروس ه :551 . 

(5) راجم استعراض ما جاء في هلين الفظین من حیث اللة . 

(4) عيون الأثياء في طبقات الأطباء ١‏ : م . 

A Textbook of the Practice of Medicine, ed. by 1, W. )۰( 

Price, Oxford Medical Publications, London 1947, 1884 fF ; 


Clinical Psychiatry by W. Mayer-Gross, E. Slater and M. Roth, 
London 1945, 196, 198. 
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الحقبة عندهن بسن اليأس . ويمتد هذا الرض من ثلائة آشهر إلى ستة » وهو 
قابل للشفاء التام » ولکن شفاءه لا نع من عودته مرة بعد مرة. ثم لیس 
من الضروري أن تکون حالة الریض به على وتيرة واحدة من السوء » بل 
قد تتألف مدة الرض من فترات یتعرض الریض في أثنائما لأزمات خفيفة 
أو حادة » متقاربة أو متباعدة . وقد مرٌ عليه فترات يبدو فیها كالصحيح . 
أما إذا كانت الإصابه خفيفة فقلما يشعر بها صاحبها » وقلما يظهر عليه 
آثار منها . 

في أوائل هذا المرض » أو في الأحوال الخفيفة منه » تضعف الذاكرة 
ويتشتت الفكر » ويفقد المريض لذة الاهتمام بأمور الدنيا إذ لا يرى لها قيمة 
لأنبا تكون عنده » في حالته تلك » آموراً عارضة زائلة . ثم هو يأبى بدال" 
ابلنهد ويتخوف من حمل التبعة . ويرافق ذلك كله حال من الزن ومن 
الشقاء البادي ؛ ثم تلح على المريض ذكريات الاضي وتتجسم له الأخطاء 
اليسيرة » وتتبدی له أحواله الحاضرة كثيرة السوء فیقنط من كل بحسن آنی 
أو مقبل ويستولي عليه قلق شدید . 

ويكون المريض في هذه الحال بطیء التفكير ثم “يعجز عن معابلة الوضوعات 
جملة » بينما يستمر تأمله في أحواله الشخصية ناشطا فتتوارد عليه االحواطر 
المولة بلاانقطاع » ثم إنه بسن عن ابلزم في الأمور الي تعرض له . وكذلك 
يقل كلام المريض وتندر عناطبته للآخرين » ولكنه بظل في العادة ميالا” إلى 
سرد حكاية حاله بالتفصيل على الآخرين . وترى المريض تنتابه الأفكار 
شود لكثرة ما يحاسب نفسه على ضعف طبيعته البشرية » أو تراه يندب 
سوء حظه ويلوم نفسه على ما فاته من العمل الصالح في ماضي حياته . وتتراكم 
تلك الأفكار السود عليه › وتتجسم أمام عينيه وخياله سيئات بيثته فيستسلم 
القلق والقنوط . 

وتکتر أوهام المريض فيترجّح بين الشك والاقتناع » في أمور كثيرة » 
مراراً في اليوم الواحد أو في أثناء الحديث الواحد . ومع ذلك فقد نظل بصيرته 
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نافذه وأحكامه صائبة ما لم تلقل حاله . والأوهام في الواقع نتيجة ملازمة 
لکنظ أو الفتظ تتناول الاضي والستقبل : الأسف على الاضي والليوف 
من المستقبل . ویرافق تلك الأوهام في الریض قلق شدید على نفسه وأسرته » 
نز اشتد قلقه لم تتفع الترائن واحجج حینثذ في تبدیل شيء من اعتقاداته 
الخاطئة في نفسه وی بيثته . 7 

وتتعاظم الأوهام فتنتج في المريض مركب نقصي ‏ فيشعر المريض ني نفسه 
أنه أعظم الناس ذنباً وأکتر هم شقاء » أو یری نفسه مهملا في بيثته فيريد أن 
يبتعد عن أعين الناس . وربا یل إليه » في غير الإصابات الحفيفة العادية » 
أن الناس يحتقرونه أو يضطهدونه » أو أنہم يضايقونه بتتبع أعماله فيشيرون 
إليه إذا مر بهم ويتهامسون عليه » أو يبثون عليه العيون ليتجسسوا آشباره . 

ويقل نشاط المريض بالكنظ ؛ وكلما زادت حالته سوءاً قل نشاطه . وقد 
لا يتأثر نشاطه بالمرض » ولكن إنتاجه يبطىء ويقل » فإذا أعماله العادية 
تقتضيه في إنجازها وفتآ أطول من الوقت الذي كانت تحتاج إليه في أيام صحته . 
وأعظم أحطار الأنواع الحادة من الكنظ محاولة الانتحار . 

ویضطرب نوم المريض بالكنظ فيبطىء إغفاوه وف رقاده ویقصر » 
ثم لايعقب ذلك النوم الحفيف القليل المضطرب استجماماً في البدن أو في الفكر. 
وكذلك يفقد المريض الشهوة إلى الطعام فلا يأكل إلا قلیلا" لشعوره دائماً 
بالامتلاء فيقل وزنه لقلة طعامه . ويصيب المريض عادة إمساك خفيف » 
ولكن المريض يقلق کثیر؟ بسبب هذا الإمساك ثم ينسب إليه نتائج أكثر 
خطرآ ما يحب . وني الساء خف ایض أو ينقطع » ثم تميل المرأة إلى همال 
زينتها . آما التوق ابلنسي فيخف كثيراً . 

وليس من الضروري أن يعم هذا المرض جسم المريض كله بأعراضه ‏ 
بل قب يقتصر على إفساد جهاز واحد من أجهزة البدن . ويتجه المريض عادة 
اتجاها دينيآ في سلوكه » ويستولي عليه خشوع من القوی والورع » من غير 
تعصب ذم أو تشدد في غير موضعه . 
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قِصّة الشك" والیقین عند الغرّالي” 

على أن قصة الشك واليقين عند الغزالي قصة بارعة تنكشف عن عبقرية 
صحيحة » سواء" أكانت تلك القصة حكاية حال تاريخية” أو كانت مسرحيّة 
فتبة . قال الغزالي (المنقذ 4-۷ : 1 

« وقد كان التعطش الى درك حقائق الامور دأبي وديدني » من اول 
أمري وریعان عمري » عريزة” وفطرة من الله وضعتا في جبلي » لا باختياري 
وحيلي ؛ حى احلت عبي رابطة التقليد وانکسرت علي العقائد الموروثة على 
قرب عهد بسن الصبا : اذ رأيت صبيان النصارى لا يكون لهم نشوء الا على 
التنصير » وصبیان الیهود لا نشوء لهم الا على التهود » وصبیان المسلمين لا 
نشوء لحم الا على الاسلام . وسمعت اللحديث الّروي عن رسول الله صلى الله 
عليه وسلم : کل مولود يولد على فطرة الاسلام » فأبواه يبودانه وینصرانه 
وعجسانه . 

« فتحر لك باطی الى طلب حقيقة الفطرة الأصلية وحقيقة العقائد العارضة 
بتقليد الآباء والاستاذ بن و الى ) التمبيز بين هذه اتفلیدات» وأوائلها تلقینات؛ 
وني تمييز التق من الباطل اختلافات . فقلت في نفسي : اولا"» إنما مطلي العلم 
محقائق الامور » فلا بد من طلب حقيقة العلم ما هي . فظهر لي ان العلم اليقيي 
هو الذي ینکشف فيه المعلوم انكشافاً لا يبقى معه ريب ولا يقاربه إمكان الغلط 
والوهم » ولايتسع القلب لتقدير ذلك ؛ بل الأمان من اللحطأ ينبغي ان يكون 
مقارنا لليقين مقارنة" لو تحدی باظهار بطلانه مثلا" من يقلب الحجر ذهباً والعصا 
تعباناً لم يورث ذلك شك وانکارا . فاني اذا علمت ان العشرة اكثر من الثلاثة ؛ 
فلو قال لي قائل : بل الثلائة ( أكثر ) » بدئیل اني أقلب هذه العصا ثعباناً 
- وقلبها » وشاهدات ذلك منه لم آشك بسببه في معرفي ول حصل لي منه 
الا التعجب من كيفية قدرته عليه . فأما الشك في ما علمته فلا . 

د ثم علمت ان كل مالا اعلمه على هذا الوجه ولا اتيقنته هذا النوع من 
اليقين فهو علم لا 2 به ولاأمان ممه . وکل علم لا امان معه فليس بعلم يقبي ». 


۷ تاريخ اللکر العربي ط ۲ (۳۲) 


فقدان الثقة بالقاییس الألوفة 

ويتابع الخرّالي الكلام في علوم نفسه وفي فقدان ثقته بالمقاييس المألوفة 
فيقول (المقذ ۱۰ ۱۲) : 

وم فتشت عن علومي فوجدت نفسي عاطلا” عن علم موصوف بپذه 
الصفة ( باليقين الذي لا يخالطه شك ) الا في الحسينات والضروریات . فقلت : 
الآ بعد حصول اليأس لا مطمع في اقتباس الشکلات إلا من ابلسلینات وهي 
الحسيات والضروريات . فلا بد ( اذن ) من إحكام ( هذه ) اولا" لاتیتن 
(إذا كانت ) قي بالمحسوسات وآماني من الغاط ي الضروريات من جنس 
ماني الذي كان قبل” في التقليديات » ومن جنس أمان أكثر اللخلق في النظريات » 
آم هو آمان" قق ... 1 

« فاقبلت بجد بلیغ أتأمّل الحسوسات والضروریات وانظر هل عکن 
ان أشكتك نفسي فيه ؟ فانتهي بي طول التشكّك إلى آن ‏ تسمح نفمي بتسلم 
الامان في المحسوسات أيضاً . واخذ يتسع هذه الشك فیها ویقول : من أين 
الثقة بالمحسوسات واقواها. حاسة البصر وهی تنظر الى الظل فراه واقفاً غير 
متحرك وتحکم بنقي الحركة ؟ ثم بالتجر بة والمشاهدة » بعد ساعة » تعرف 
انه یتحرله وانه ل يتحرك د'فعة وبغتة بل على التدريج ذارّة” ذرة حى لم تكن 
له حالة وقوف . وتنظر الى الكوكب فتراه صغيراً في مقدار دینار » ثم الادلة 
المندسية تدل على انه اکبر من الارض ني المقدار . هذا وامثاله من الحسوسات 
يحكم فيها حاكم لیس" باحكامه ويكلبه حاكم العقل ویخونه تکلیا لا 
سبيل الى مدافعته . 

و فقلت : قد بطلت الثقة بالحسوسات ايضاً » فلعله لا ثقة الا بالعقلیات 
الي هي من الأوليات » كقولنا العثرة” اكثر من الثلاثة ؛ والنفي والاثبات 
لا يجتمعان في الي ء الواحد ؛ والشيء الواحد لا يكون حادثاً قدي > موجوداً 
معدوماً » واجباً الا" ( ني وقت واحد ) . فقالت المحسوسات : بم تأمن ان 
تكون ثقتك بالعقليات كثقتك بالحسوسات » وقد كنت وائقاً بي فجاء حاكم 
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العقل فكذبي . ولولا حاکم" العقل لکنت تستمر على تصديقي » فلعل وراء 
ادراك العقل حا كما آخر اذا نجل یکذ ب العقل في حكمد كما تجلی حا کم العقل 
فكلاب اس" ني حكمه . وعدم تل ذلك الادراك لا يدل على استحالته » . 
رجوعه الى الصوفية 
ولا فقد الغزالي الثقة يجميع طرق المعرفة الواعية ( التقليد والحس والعقل ) 

لم يبق له سبيل الى طلب اليقين . أما اذا كان هتالك يقين » فيجب أن يسقط 
هذا اليقين عليه من غير طلب له ومن غير شعور بمصدره ( قبل أن یسقط 
عليه ) . وهذا هو الذي اتفق للغزّالي . م استمرٌ الغرّالي في وصف رجوعه الى 
اليقين فقال (النقد ( ۱۲--۱۵) : 

: فتوقتفت النفس في جواب ذلك فیل"» وأبندت إشكاها بالنام وقالت‎ ٠ 
: اما تراك" تعتقد في النوم امور وتتخیل احوالا" » وتعتقد ها ثباتاً واستقراراً‎ 
ثم تستيقظ فعلم انه لم يكن بلمیع متخلانك ومعتقداتك اصل وطائل ؟‎ 
فبم " تأمن أن يكون جميع ما تعتقده في ينك بحس او عقل هو حق‎ 
بالاضافة الى حالتك هذه ؛ لكن عکن أن تطرأ عليك حالة ( جديدة ) تكون‎ 
نسبتها الى يقّظتك كنسبة يقظتك الى منامك » وتكون يقظتك نوما‎ 
بالاضافة اليها ؟ فاذا أوردت تلك الخالة ینت ان جميع ما تومته بعقلك‎ 
: خيالات لا حاصل شا > او لعل" تلك الحالة ما يداعي الصوفية أنمها حالتهم‎ 
اذ يزعمون انهم بشاهدون  اذا غاصوا في انفسهم وغابوا عن حواسهم احوالا"‎ 
لا توافق هذه المعقولات . ولعل تلك الحالة هي الوت ء اذ قال رسول الله‎ 
صلى الله عليه وسلم : الناس نیام" فاذا ماتوا انتبهوا . فلعل الحياة الدنيا نوم‎ 
بالاضافة الى الآخرة » فاذا مات الانسان ظهرت له الاشباء على حلاف ما‎ 
. يشاهده الآن‎ 

« فلما خطرت لي هذه اللحواطر انقدحت (اي ثبتت هذه الحواطر 
المشكلكة ) في النفس . فحاولت لذلك علاجاً فلم يتيسر » اذ لم عکن دفعه 

( دفعة ذلك الشك ) الا بالدليل . ول يمكن نصنب الدليل الا من تركيب العلوم 
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الاولية » فاذا لم تكن ( تلك العلوم الاولية ) مسلّمة لم يمكن ترکیب الدلیل . 

فأعضل هذا الداء ودام قریباً من شهرین انا فیهما على مذهب السفسطة » 

بحکم الحال لا بحکم النطق والمقال » حى شفی الله تعالى من ذلك المرض + 

وعادت النفس الى الصحة والاعتدال ورجعت الضروريات العقلية مقبولة” 
موثوقاً بها على أمْن ويقين . ول يكن ذلك بنظم دليل وترتيب كلام » بل 
بنور قذفه الله تعالى في الصدر . وذلك النور هو مفتاح اكثر المعارف » . 

حقائق هذا النص : 

أ) قبل أن نعکم على أمر يحب أن نكون وائقين من المقياس الذي نقيسه به . 

ب ) إننا لا نعرف مقياساً نقيس به أحكام العقل . ولكن” جهلنا بمثل هذا 
المقياس ليس دلیلا" على فقدانه . 

ج ) اذا فقد الانسان الثقة بالمقايبس الألوفة استحال عليه اقامة الدليل على 
صحة الامور » فيبقى في الاضطراب والحيرة . ومن المحال أن يعود الانسان 
الى ما كان قد أنكره فيجعله مقياساً من جديد . 

د ) ان التفس المريضة يحب أن تعود الى الصحة حى تصبح مستعدة لتقبل, 
مقياس جديد . 

ه) ان اليقين عاد الى الغزالي بنور قذفه الله في قلبه من حيث لا يدري . 

و)ان هذا النور المقلوف ني القلب أعاد الى النفس ثقتها بالضروريات 
العقلية رآعر المقايس الي نقد الغزالي” الثقة بها ) ؛ والثقة بالضروريات 
العقلية أعادت الثقة بالمحسوسات .؛ والثقة بالمحسوسات أعادت الثقة بالرواية . 

ان للضروريات العقلية نطااقها الذي تصح أحكامها فيه (كقواعد 
المندسة فانبا تصح بالعقل ولا تصرح بلس" ) . وكذلك للحس نطاقله الذي 
تصح أحكامه فيه ( فنحن نرى الشمس الي يزيد قطرها خمسين ضعفاً على 
قطر الارض دائرة لا يزيد قطرها على عشرين سنتيمار؟ في رأي العين . وهذا 
صحبح بالاضافة الى المسافة الي بيننا وبين الشمس . ولا يمكن » في نطاق 
القوانين البصرية » أن نرى الشمس ونحن على أرضنا الا بهذا الحجم ) . 


وكذلك الدين فان له نطاقه الذي “نصح فيه أحكامه الأخوذة بالوسي . 
قد تصح أحكام الدين من طريق الحس ومن طريق العقل» 
ولکتها لا تجب علينا ولا تلقبل الا من طريق الشرع (بالوحي من الله على 
لسان ني ) . 

(؟)الرياضيّات (المقذ ۲۹-۲۷) : 

« ليس يتعلّق شيء منها من الرياضيات ) بالامور الدينية نفیاً وان 
بل هي أمور برهانية لا سبيل الى مجاحدتها بعد فهمها » . ولکن لما آفتین : 
يرى التعلم الناشی ء صحّة براهين الفلاسفة في الرياضيات فيظن” أن براهينهم 
في سائر علومهم (في الافیات مثلا") صحيحة أيضاً فيتبعهم ني الالیات 
فيكفر . أما الآفة الثانية فنشأت من صديق للاسلام جاهل ظن" أن الدين ينبغي 
أن یننصر بانکار کل" علم منسوب الى الفلاسفة حى حساب انلسوف والکسوف 
فيظن الشبتان أن قول هذا الرجل الفقیه هو قول الدين » فبتفرون من الدين نفسه . 

(۳) الطبیعیات ( الق ۳۲-۳۱) : 

والطبیعیات هي البحث في الاجسام الفردة والرکنبة کالعادن والنبات 
والحيوان . ومن الطبیعینات أیضاً علم الطب . والغزالي بری أنه لا شيء من 
ذلك مالف للدین الا آمر واحد هو قول الفلاسفة بالسيبية الادية » بینما هو 
بری أن مظاهر الطبيعة کلّها مسخرة لله » وأن شفاء الامراض یکون بارادة 
الله لا بالأثر الطبيعي الذي يحدثه الدواء في جسم الریض . 

٤ (‏ ) الالميات خاصة 

وجه الغرّالمي جميع اهتمامه الى الاميّات لا هي الي توجب يمان أو 
كفراً في الا نيا » وفوزاً أو خسراناً في الآخحرة . ورأي الغزالي" في الافیات 
هو رأي الأشعرية » رأي أهل السنة وابلماعة » رأي الدين . وکل" ما تنطوي 
عليه یات راجع عند الغرّالي" الى الله وحده . 

(أ) ان الله موجود ؛ ولا علّة لوجوده » بل هو علة كل شيء . ووجوده 
معروف بالعقل لآنه سبب کل" شيء » ولا بمكن أن يكون في الوجود شيء 
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بلا سیب . وا أن الاسباب لا يجوز أن ترتقي بلا نهاية » فقد وجب أن 
تقف عند علة أولى هي الله . ثم ان وجود الله معروف من طریق الوحي . وال 
واحد لأنه لا جوز أن یکون في الوجود اثنان لا علة ما . 

والله ذات وله صفات کلها قديمة ؛ ولکن بعضها غير زائدة على الذات 
کالاز لية والوحدانية » وبعضها زائدة على الذات وهي : الحياة والقدرة وال رادة 
والعلم والیصر والسمع والکلام . 

والّه خالق العالم من العدم > خلق مادته وصورته » وخلق جمیع ما فيه ؛ 
اشتیاره وارادته . والزمان من جملة العام خلقه الله أيضا , وال" قادر لا 
یعمجزه شيء . . وهو عالم بکل" شيء من الکلیات وابلرئیات یعلمها قبل 
أن توجد وبعد أن توجد ؛ وهو آیضاً مريد يفعل ما يشاء » ولا يجب عليه 
أن ياي مصلحة خلقه » اذ هم مله ان شاء أنعم عليهم وغفر لهم وان شاء 
أتعسهم وعذابهم ولا يسأل عا يفعل . والله مرئي يوم القيامة . 

رب ) واللائكة حق ؛ واللوح المحفوظ حق » وجميع الكائنات ثابتة 
( مدونة) فيه » ومنه یعرف الاثبیاء الغیب ویزل 2 الوحي ( تبافت 
الفلاسفة ۲۲۰ - ۲۲۱۱ ) . 

رج) والنبوّة حق من عند الله ؛ والله ينطلع الانبیاء على اسرار السموات 
والارض وعلى الغيب ( تهافت الفلاسفة ۰۲۵۲ 1751-175٠‏ ) . وهم يأتون 
بالشرع من الله غداية الناس وتعريفهم الخير . 

( د ) والانبياء مویدون بالمعجزات ( تبافت 189 ) اللخارقة للعادة مثل : 
قلب العصا حبة (لموسى ) واحاء الموتى ( لعيسى ) وشق القمر (لمحمد ) » 
كما جوز أن یلقی ني في النار فلا يحترق ( مثل ابراهیم) » وذلك کله غير 
مستبعد » بل هو ثابت (راجع مهافت ۰۲۷۲-۲۷۱ ۲۸۲ وما بعدها » 
اع 0" ). 

رد) وأنكر الفزاي السببية لسع مجالا” المعجزة . 

يرى الغزالي أن السببينة تناقض القضاء والقدر . م ان اقتران حادئتین أو 
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تعاقبهما ليس دلیلا" على أن اثانية منهما سبنبة عن الاولى . مثل : الشرب 
والر ي والأكل والشبع » وشرب الدواء والشفاء » والثار واحتراق الاجسام . 
وأما ما نری من الاقتر ان الظاهر بين الحوادث و فلما سبق من تقدیر الله 
الحاقها على التعاون . فان الله يشفي المريض اذا أراد له الشفاء > وما الدواء إلا 
وسيلة آرادها الله لیجعل من مخلوقانه چکمة للخلقها وسبباً لشكره عليها . وقد 
يشرب المريض دواء فلا يشفى » . فالله وحدّه هو مسبّب الحوادث كلها : 
وليس للسبب الظاهر تأثير » فان الثار قد تلاي القطن فلا يحترق القطن ؛ وقد 
يثقلب القطن رماداً محترقاً من غير أن تست النار (تبافت ۲۷۷ ۲۷۸ ) . 

وينسب الغزالي المعجزة الى اختصار الزمن فيقول (نبافت 2741 85" ): 
فمن أبن نعلم استحالة حصول الاستعداد في بعض الاجسام للاستحالة في 
الاطوار في أقرب زمان حى بشید" (جسم' ما ) لول صورة لم يكن مستعداً 
لشوغا وينتهض ذلك معجزة . کانقلاب العصا حية ۲۲۱ والقاء ابراهم» في 
النار من غير أن حرق ابراهیم «جافت ۲۹۹-۲۷۷ ) . على أن الحرق 
للعادة ١‏ العجزات ) ليس داعاً دليلا يقينياً على النبوّة » فقد يكون سحراً 
وتخیلا" (المنقذ ولا). 


النفس 
يقول الفلاسفة ان النفس جوهر روحاني مفارق للبدن وهم على ذلك ادلة 
«راجم الکلام على ذلك عند ابن سينا » ص 418 ) . 
والغزّالي لا ينكر ذلك ولکته يقول ان البراهين الي يقد مها الفلاسفة على 


(۱) يتفق أن سر عم في الأرض قحلل بالرطوبة . وتقع قرب الصا الطمورة حبة قبح 
فتنبت وتتمو وتتغلى من عناصر تلك المصا . ويأتٍ مصفور فيأ کل من حب شتبلة الشمح. ويتفق 
أن تأكل سية هذا العصفور فيتحول في يدتبا دما لالح به بويضة من يقر أخرى . وتضع 
الحية الأشرى الييضة » ثم تن البيضة عن رخ حيةر. وهكذا تكون المصا أو جزيئة من العصا 
قد تحولت حية . فاذا كان تحول المصا حية مكنا في الطبيعة في زمن طويل جد : فا المالع من أن 
يم هذا التحول في وقت قصير جداً ؛ في ثائية | 
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ذلك فاسدة . وفي ما يلي موجز لعدد من أدلة الفلاسفة مع رد" الغزالي علیها 
(رمپافت ۲۳۲-۲۹۷ ) : 

ه الفلاسفة : العلم لو كان في جزء من ابلسم لكان العالم" ذلك ابلزء" دون 
سائر اجزاء الانسان . والانسان يقال له عالم » والعالية صفة له على ابحملة 
من غير نسبة ال محل مخصوص . 

الغزالي” : هذا هوّس ء فان ( الانسان ) یسمی مبصراً وسامعاً وذائقاً » 
وكذا البهيمة توصف به . وذلك لا يدل على ان ادراك المحسوسات ليس 
باب حسم » بل هو نوع من التجوز كما يقال فلان في بغداد » وان كان هو في 
جزء من بغداد لا في جملتها . ولکنه يضاف الى الحملة . 

» الفلاسفة : لو كان العقل يدرك بالة جسمانية لا كان يعقل نفسه ( ان البصر 
الذي هو بالعين یری غيره ولا بری نفسه ) . وبما أن العقل یعقل نفسه ء فانه 

الغرّالي" : ان الابصار عندنا جوز أن یتعلق بفسه فیکون آبصاراً لیر ه 
وللفسه كما یکون العلم الواحد علماً بغیره وعلماً لفسه . ولکن العادة جارية 
بخلاف ذلك » وخرق العادات عندنا جائز . ثم اذا سلّمنا بأن الحواس اباسمانية 
عامة يمكن الا تدرك نفسها أو لا تدرك ما يدركه غيرها (العين لا 
تدرك ما تدرکه الاذن ) فلا يبعد أن یکون في الواس ابلسمانية ما یسمی 
عتلا" ثم مخالف سائر الحواس في ان تدرك ر تلك الحاسة الي تسمی عقلا) 
٠‏ الفلاسفة : القوی الداركة بالات جسمانية يعرض لا من الواظبة على 
العمل پادامة الادراك کتلال" ... رعا آضعفها او أفسدها جملة . والامر في 
القوة العقلية بالعكس ؛ فان ادامتها للنظر ني العقولات لا یتعبها » بل ربا 
ادها قوة . 

اجز اء البدن كلها تضعف قواها بعد منتهی النشوء والوقوف عند الاربعين 
سنة" فما بعدها » فیضعف البصر والسمع وسائر القوى . والقوة العقلية في 
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أكر الاحیان انما تقوی بعد ذلك . 

الغزالي : ان لنقصان القوی وزيادتما أسباباً کثیرة لا تنحصر ؛ وقد یقوی 
بعض تلك القوی في أول العمر» وقد يقوى بعضها في أوسط العمر أوني آلحره ؛ 
وأمر العقل كذلك . وهذه الاسباب ان خاض اللخائض فیها ولم برد" هذه الامور 
الى مجاري العادات فلا يمكن ان يبي عليها علم موثوق به لن جهات الاحتمال 
ئي ما تزيد به تلك القسوی او تنقص لا تنحصر فلا يورث شيء من ذلك 
رش 


المسائل الثلاث 

لما حصر الغزالي قضايا الفلسفة المخالفة لعقائد أهل السنة والجماعة وجعلها 
عشرين مسألة (راجع فوة, » ص ٤۸۸‏ ) لم يجعلها كلها على مستوى واحد 
من المخالفة للدين » بل قسمها قسمين : قسماً تلف من سبع عشرة مسألة” 
تبدع ( تجعل القائل بها مبتدعاً » فاسقاً » مذنباً) كاعتقاد الفلاسفة أن العلل 
بنظامه وحركته يشبه الحيوان » وأن النجوم مطنلعة على الغيب » وأن النفوس 
الانسانية يستحيل عليها العدم ؛ ثم ثلاث مسائل" تکفتر » هي : 

القول بقدم العام : 

قال ارسطو بقدم المادة » وأن العالم أزلي قديم . ثم قال الاسکندرانیون 
- وتابعهم على قوهم العتز لة ونفر من فلاسفة الاسلام - أن العالم حدث ر لأن 
الله علة إيجاده ) ولکته قديم لأنه فاض عن الله مباشرة بلا تراخ في الزمن 
( فالعام عند هولاء كلهم متأخّر عن الله بالذات والرتبة » وليس متأخرا 
عنه بالزمن ) . 

أما الغزّالي فازم جانب الدين وقال : العالم حادث مخلوق خلقه الله من العدم 
باختياره وارادته » في الزمن الذي أراده وعلى الميئة الي أرادها . والله خلق 
الزمان والحركات أيضا (نہافت ه78 ۲۱۷ ) . وليس العام أزلياً 
(قدبما ) : ولكن” الله يستطيع أن يُبقي العام الى الابد » اذا شاء ويستطيع أن 
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یفتیه اذا شاء (نبات ۸۱). 


وأنكر الغزالي" الفیض وقال ان افتراض الفلاسفة أنه لا بصدر عن الواحد 
الا واحد رراجع فوق » ص 4١5‏ ) اقتراض خاطیء . اننا اذا قبلنا ذلك فیجب 
الا" يصدارَ عن کل واحد الا واحد » فیکون کل" ما ني العالم حينئذ آحاداً 
متسلسلة متشاببة (مهافت ۰۱۱۰ 

وتلخص براهین الفلاسفة على قدام العلم في آمور : منها « أنه لايجوز 
أن پصتر سحندث عن قديم بلا مرجتح » ( ان الله سبب وجود العام » ولا 
يعقل أن یتأعر الثيء عن سببه ۰ فالسیب والسبب متلازمان ) . والفهوم 
بالقديم هنا جملة العالم بادته » لا صورته ولا صور أعيان الوجودات . ثم 
اذا كان العام مك الوجوجر » فلقد كان دام ومئذ الازل مکن الوجود . ولذلك 
وجب أن يكون قد وجد منذ الازل (منذ كان ممكن الوجود ) . ولا بعقل أن 
يكون العالم مکن الوجود ثم يمد وقت قبل أن يوجد ( لأي الشيء لا يكون 
مکن الوجود وغير ممكن الوجود في وقت واحد ) . 

ورد" الغرالي على الفلاسفة بقوله : يجوز أن يكون الله قد أراد وجود العام 
منذ الازل » وأراد في الوقت نفسه أن يوجد هذا العالم بعد زمن معیتن . ثم ان 
القديم قد يصدر عنه حادث : ان الله موجد جمیع الاشياء ؛ ولكن هذه 
الاشياء لم توجد كلها معا » بل هي متسلسلة في طريق الاسباب ( ان الطفل 
الذي ولد بالأمس قد خلقه الله » ولکن هذا الطفل لم يظهر الا بعد أن ظهر 
جميع آبائه وأجداده على النهج الطبيعي ؛ وهكذا نستطيع أن نقول : ان الله 
القديم قد خلق طفلا" حادثا ) . 

القول بأن الله يعلم الکلینات ولا يعلم ابلزئبات : 

قال الفلاسفة إن الاول ( الله ) لا يعلم الا نفسه . وقال بعضهم إن الله يعلم 
الكلبنات ایض ويعلم الزئيتات بنوع كل » نتيجة لعلمه بالکلینات «راجع 
تهافت 7378 ) . 

وبراهين الفلاسفة على ان الله لا يعرف اللحزئيات أن ابزئییات حوادث 
جارية” محدلة متوالية في الزمن » فاذا جاز أن يعرف الله ابلزئینات وجب 


۹ه 


أن يطرأ عليه تغيير كلما حدث حادث (یعلم ذلك الحادث بعد أن كان لا 
يعلمه ) ؛ وأن يكون الله مسرا ( برأ مضطرآ ) ليعلم کل حادث : ولا 
يليق ذلك بالله . ثم ان الله قديم فلا جوز أن يصدر عنه فعل حادث . 

ووافق الغرالي الفلاسفة على أن الله يعلم اللات وخالفهم في انكارهم 
معرفة الله للجزئیات » ثم نقض أدلتهم فقال : ليس من الضروري أن يطرأ 
على الله تغيير اذا علم ابلحزئیات » لأن علمه بها قبل أن توجد وني حال وجودها 
وبعد وجودها واحد ؛ ثم لو أن تغييراً طرأ على الله ني علمه للجزئيات » فان 
ذلك التغيير لا يتفض منه شین ؛ وأما القول بأن الله سيكون مسرا اذا كان 
يعلم جمیع الحو ادث » فالرد عليه عند الغزّالي” أن الفلاسفة يرْعمون أن ال 
قد وجد عن الله بالضرورة ( فالله كان مسخراً عندهم ني ايجاد العام ) . أما 
في القول آنه لا يصدر حادث عن قليم فيجوز أن یملم الله الحوادث المتأخرة 
بعلم قديم ( قبل حدوما ) وان يكون منذ الازل قد قدر وجودها في الزمن 
الذي وجدت فيه فعلا" ‏ 

انكار حشر الابدان : 

قال الفلاسفة ان النفس مالفة للبدن » ولذلك تبقى بعده بقاء سرمديآ ني 
نعم أو شقاء . أما ابلسم فانه ينعدم ( تتبدال صورته ) ثم لا يعود لان المعدوم 
لا يعود. 

يوافق الغزالي الفلاسفة" ني أن النفس تبقى بعد الموت في سعادة روحائية . 
ولکته يخالفهم في أمرين : في أنهم يداعون أنهم عرفوا ذلك من طريق العقل 
( بينما الطريق الصحيح لمعرفة ذلك هو طريق الشرع ) ؛ ثم في انكارهم حشر 
الاجساد وانکار الحنة والنار الحسمانيتين «نمافت 4ه هه" ) . ثم يقول 
فما المانع من ابمع بين السعادة الروحانية والسعادة ابلسمائية ؟ 

رز) آما السياسات الي تدور على مصالح الناس المتعلقة بالأمور الدنيوية 
السلطائية فقد آحذها الفلاسفة » فیما يرى الغزالي” ( المنقذ ۳--۳۱) ومن 
كتب الله المئزلة على الانبیاء والحكم المأثورة عن سلف الاولياء » . 


روف 


رح ) وأما علم الاخلاق الذي « برجم ال حصر صفات النفس وأخلاقها 
وذکر آجناسها وأنواعها » وكيفية معالحتها وجاهدم! » فقد آخده الفلاسفة 
من کلام الصوفية (المنقل ۳۹۱ 

والغزالي يوافق الفلاسفة على أن اللذات العقلية” الأخروية افضا * من اللذ ات 
الحسية الدنيوية » وعلى أن العمل والعبادة ضروريان لزكاة النفس ر طهارتما 
وتبليبها ) . ويوافقهم أيضاً في أن كل فضيلة انما هي توسّط بين طرفين 
متقابلين ( راجع فوق» ص ٠١8‏ ) . ولكنه يعلق على ذلك كلد فيقول : «وعلم 
الاخلاق طويل ؛ والشريعة بالغت في تفصيلها ( تفصيل الاخلاق ) » ولا 
سبيل الى مهذیب الاخلاق الا راعاة قانون الشرع في العمل » حى لا بتیع 
الانسان هواه . .. بل ( يجب أن ) يقد الشرع فیقدم" وبحجم باشارة الشرع 
لا باعتیاره هو فتتهل "ب بذلك اخلاقه » (مافت ۳۵۰۳۲-۳۰۲ . 

ان من كانت بصيرته نافذة” لم تخف عليه عيوب نفسه . ولکن أك 
الحلق جاهلون بعيوب أنفسهم ( لغلبة هراهم على عقلهم ) > فمن أراد أن 
يعرف عيوب نفبيه ( ليصلحها ) فله أربع طرق : أن يجنلس” بين يدي 
شيخ بصير بعیوب النفس م حکنمه في نفسه ویتبع اشارته (كحال المريد 
مع شیخه والتلميذ مم أستاذه ) ؛ أو أن يطلب صديقاً صدوقاً بصير؟ متدرا 
هه عل عویه 3 أن یتعرف الى عيوب نفسه من ألسنة أعدائه ؛ أو أن 
يخالط الناس » فما رآه منهم حسناً فیعمل مثله » وما رآه سیا فليتجتنيه . 

التصوف عند الغزالي 

توج الغزالي حياته الفكر ية والعملية بالرجوع الى التصوف ر غبة في الاطمثنان 
الفميٍ الذي لم يستطع أن يصل اليه من طريق آخر . وكان تصوّف الغزالي 
معتدلا" يقوم على التمسث بشعاثر الاسلام والقيام بالعبادات على منهاج الزاهدين 
من السلف ؛ ثم على المشوع ني القلب وقطع العلائق الدنيوية بأن يتر ك الانسان 
ما لا يعنيه من الامور العامة ؛ م على التواضع للناس عامة وخحدمة الفقراء 
خاصة ؛ ثم على السلوك تي البياة العادية ( الطعام واللباس والرّواج والصدافة 


هده 


وطلب العلم ) سلوكا صوفاً . وکانت الفاية من ذلك كله أن ينال الانسان 
رضا الله في الدنيا حى ينجو ني الآخرة من عذاب التار . 

ودون الغزالي آر اء» في التصوّف قي كتاب «الاحیاء » وجمع بين أحكام 
الورع والتقوى وبين آداب التصوفین ثم شرح اصطلاحات الصوفية في 
عباراتهم » فصار التصوف في الاسلام علماً مدوناً » بعد أن كان عبادة فقط 
یتلقتی التصوفون أحكامها وآدابها بالرواية : يأخذها کل مريد عن شيخه 
رراجع المقدمة 865 ) . 1 

نصوص من الاحیاء تتعلق بالصوفية 

التوکنل والتوحید : 

« التوحيد أصل التوكل وهو من علم الکاشفة . ثم ان التوحید باب من 
ابواب الايمان » وهوعلى اريع ٠‏ مراتب : آوغا وأدناها ان يقول الانسان بلسانه: 
لا إل“ الا الله وله غافل عنه (عن الله ) او منکر لهكتوحيد المنافقين ' . والثانية 
ان يصداق بمعنى اللفظ قلبه كما صداق به عموم المسلمين » وهو اعتقاد العامة . 
والثالثة ان يشاهد ذلك (ان يدرك وحدانية الله ) بطريق الكشف بواسطة 
نور الق » وهو مقام القربین ؛ وذلك بأن بری سوب 2 ٹیر 
ولکن پراها على ککربا صادرة عن الواحد القهار . والرابعة ألا" يرى ني 
الوجود الا واحداً » وتلك مشاهدة الصِديقين وتستّیه الصوفية الفناء ني التوحيد؛ 
لأنه من حيث لا یری الا واحداً فلا بری نفسه ؛ وإذا لم ير نفسه لکونه 
مستغرقاً بالتوحيد کان فانياً عن نفسه في توحيده نی انه غني عن نفسه و (عن) 
الحلق . و (هذا ) الرابع موحد ععی انه لم یحضر في شهوده غير الواعد 
فلا یری الک من حيث انه كثير » » بل من حيث انه واحد . وهذه هي الغاية 
القصوى في التوحيد . 

والتوكل على درجات : الثقة باه دون العبید وترك الاماني » ثم ان يجعل 
توكله على الله وحدّه وان يرقى في خطوة اعری بأن ينبى حاجاتع واحواله 
ويوقن بأن الله يتكفل بذلك كله » كما تتکفل الأ بحال ولدها الرضيع . ثم 


هده 


هنالك أعلى درجات التوکل » وذلك ان یکون العبد بين يدي الله في حرکاته 
وسکناته مثل الميّت بين يدي الغاسل » . 

غير أن التوكل لا يعني ترك العمل » فعلى الرء ان يتداوى من المرض مثلا" 
ولكن مع الاعتقاد بالامور التالية : 

. بأن التداوي طاعة لله الذي أنزل الداء والدواء وأمّر بالتداوي‎ ١ 

؟ ب أن بوقن في قلبه أن" الشافي الحقيقي هو الله وحده . 

۳- يجب الا" پشکو مرضه . 

الماع والوجد (أثر الوسیقی والرقص في النفس ) : 

ان القلوب ظُويّتٌ فیها جواهرها كما طويت الثار في الحديد والحجر ؛ 
ولا سبيل الى استثارة خفاياها إلا بقوادح الستاع » ولا من القلوب الا من 
دهليز الاسماع . والسماع یشمر حالة في القلب تسمي الووجد . ویشمر الوجد 
تحربك الأطراف بحركة غير موزونة تسمى الاضطراب » أو بحركة موزونةر 
تسمى التصفيق والرقص (ولا بد لحصول الوجد من فهم الكلمات الي 
تغتی فهماً صحیحاً او فهماً مترَهّماً ) . ويشترط في إباحة الماع ان يكون 
السامع قد جاوز رّة الشباب او هلب .هليب تزعت به الشهوة من قلبه . 
واول درجة السماع فهم" السموع وتنزيله على معنى يقع للسامع . ثم یشمر 
الفهم” الوجد > ويثمر الوجد" الحركة” بالحوارج . 

والوجد المتكّف بسمی تواجداً . والتواجد قسمان : مذموم يقصد منه 
الرياء واظهار الاحوال الشريفة مح الافلاس منها » وحمود وهو التوصل الى 
استدعاء الاحوال الشريفة واجتلابها بالحيلة . ومن أسباب التواجد السماع 
ومجالسة الصالین والحائفين ( على ان تكرار الصوت الواحد أو العی الواحد 
بنقده تأثيره في النفس ) . 

الاطام والتعلم (الاحياء ۳ : ۰۱۸ )۱٩۹‏ : 

اعلم ان العلوم الي ليست ضرورية -وانما تحصل في القلب في بعض 
الأحوال - تختلف الحال في حصوغا فتارة هجم على القلب كأنته ألقيت فيه 


۰۱۰ 


من حيث لا بندری » وتارة تکنسب بطرق الاستدلال والتعلم . فالذي یکتسب 
لا بطریق الدلبل وحيلة الا کتساب یسمی للاماً : والذي محصل بالاستدلال 
يسمى اعتباراً واستبصاراً . ثم ران ) الواقم في القلب بغير حيلة واجتهاد 
من العبد ينقسم الى ما لا يدري العبد كيف حصل له ومن اين حصل » وال 
ما يطلع معه على السبب الذي منه استفاد ذلك العلم وهو مشاهدة ان 
( واحد اللائكة ) . والاول يسمى إغاماً ونقثاً في الروع ؛ والثاني يسمى 
ويا » وحص به الانبياء . والاول يسختصٌ به الاولياء والاصفیاء . والذي 
قبله ‏ وهو المكتسب بطريق الاستدلال مخض به العلماء .. 

فاذا علمت هذا فاعلم ان ميل اهل التصوف الى العلوم الإلحامية دون 
العلوم التعليمية » فلذلك ۸ ینحرصوا على دراسة العلل وتحصيل ما صنفه 
المصنفون والبحث عن الاقاويل والآدلة المذكورة » بل قالوا : الطريق تقديم 
المجاهدة ومحو الصفات المذمومة وقطع العلائق كلها والاقبال بكلنه المّة على 
الله تعالى . ومهما حصل من ذلك كان الله هو التولي لقلب عبده واشکفل 
له پتنویره بأنوار العلم . 

الحب الاي : 

الحب لله ولرسوله فرض »© وهو متقدم على الطاعة كما نرى من آياتٍ 
وأحاديث کثاړ . والمحبة لا تكون الا بعد معرفة_ وادراك . والحب لا يقتصر 
على المُدركات بالحواس” انلمس » بل يكون ایضاً بالحاسة السادسة وبالعقل 
وبالقلب وبالنور الذي يقذفه الله ي القلب او با ششت ان تسَمَیه من العبارات 
الد الة على البصيرة الباطنة . 

« والمحبة أسباب منها الاحسان والتفعة وابلمال . ولكل جمال مقاييس 
خاصة بنوعه » ( فمقاییس ابلسمال في الیل غيرها في الشجر وني الانسان ) . 
وجمیع الناس والوجودات الاخری تستحق الحبة حصائصها الي تميرها في 
اعيان نوعها . 

وی الحقيقة لا حبوب الا الله » ولا مستحق المحبة غيره . وکل ما نحبه 


۰۱ 


نحن من الوجودات فإننا نحبه لاننا نح اصله وموجده . وبا ان الله موجد 
كل شي ء فاذا احببناه احببناكل ما آوجده هوء فأحيبنا بذاك جميع الوجودات. 
وعا ان المحبة مبنية على المعرفة » فالذين لا يعرقون الله حق معر فته يقتصر 
حبهم على الوجودات الحسية الي يشاهدوهما 

وان الذي محب الله ليسوئر للذاة هو على كل لذَّةِ احرى » لأن اللذات 
الباطنة اغلب على ذوي الكمال العقلٍ من جميع اللذات الظاهرة المدركة 
بالحوامك امس . أمنا العارفون الذين بلغ کمالهم الباطي منتهاه فامهم يجدون 
اللذة في معرفة الله وي إدراك اسرار ملك الله فوق ما يجده جميع الناس في 1 
جميع لذانهم الدنيثة كالطعام والشراب واللعب بالصوبكان والوقاع » ثم 
فوق ما يجده جميع الناس في لذاتهم الشريفة كالحاه والرثاسة وسواهما » . 

إعجاب الغزالي بالتصوف وبالتصوفین 

وتحداث الغزاللي عن حصائص التصواف والمتصوقين فقال (المنقل 8ه وما 
بعدها ) : «وعلمت أن طريقتهم نما تشم" بعلم وعمل . وكان حاصلٌ علمهم 
فطع عبات النفس والتنزه عن اخلاقها المذمومة حى يتوصل ( الانسان 
بذلك ) الى نخليتر القلب عن غير ذكر الله تعالى » ونحليته بذ کره . ؤكان العلم 
آیسر من العمل . ثم ظهر لي أن احص" خوامیهم ما لا يمكن الوصولٌ إليه 
بالتعلم » بل باللوق وال حال وتبدل الصفات . فعلمت يقيتاً انهم ارباب احوال 
لا ام حاب اقوال . ولقد انكشف لي في اثناء اقوات ام لا مکن احصارئها 
واستقصاوها . والقدر الذي اذكره لینتفغ به : أني علمت يقيناً ان الصوفية 
هم السالكون لطريق الله تعالى خاصة ؛ وان سیر هم احسن السير وطريقهم 
اصوب الطرق واخلاقهم ازكى الاخلاق . وان جميع حركاتهم وسكناتهم 
في ظاهرهم وباطنهم مقتبسة من نور مشكاة النبوة ؛ وليس وراء نور النبوة 
على وجه الارض نور يستضاء به . واول شروط الصوفية تطهير القلب بالكلية 
عا سوى الله تعالى ؛ ومفتاحها استغراق القلب بالكلية بذكر الله » وآلحرها 
الفناء بالكلية في الله . ومن اول الطريقة تبتدىء المكاشفات والمشاهدات » 


۰۱۲ 


حى إن ( الصوفية ) بشاهدون الملائكة وآرواح الاثبياء ویسمعون متهم 
اصواتاً ویفتبسون منهم فوائد . . م یرقی الحال من مشاهدة الصور والامثال 
ال قرب يكاد يتخيل منه طائفة" الحلول ( حلول الله في المتصوف ) وطائفة 
الاحاد ( اتحاد التصوف بالّه ) وطائفة الوصول . 
للتوسع والطالعة : 
- العقود واللا لي من رسائل الغزالي » مصر (المطبعة المحمودية 
التجارية ) بلا تاربخ ؛ مصر ( مطبعة السعادة ) ۱۳۵۳ مت ۱۹۳6 
- جواهر القرآن » القاهرة ۱۳۵۲ هع ۱۹۳۳ . 
مقاصد الفلاسفة » مصر (مطبعة السعادة) ۸۱۳۲۱ مصر 
6۵ مع ۸ م. 
- مهافت الفلاسفة » مصر الخ ؛ (نشره الاب بويج ) » بيروت 
( المطبعة الكاثوليكية ) ۱۹۲۷ م ؛ ( نشره سليمان دنيا ) » القاهرة 
المنقذ من الضلال 
- معيار العلم في فن المنطق » مصر ( مطبعة فرج الله الكردي ) ...؛ 
القاهرة ۱۳۲۹ م .= منطق مافت الفلاسفة السمی معيار العلم 
( نحقيق سليمان دنيا ) » القاهرة (دار العارف ) 1951١‏ م . 
- المعارف العقلية ( حققه عبد الكريم العثمان ) » دمشق ( دار الفكر) 
۳۴ م۰ 
- محك النظر في المنطق » القاهرة ؟ ( المطبعة الادبية ) بلا تاريخ 
- الستصفی في علم الاصول » القاهرة ( الکتبة التجارية ) ۱٩۳۷‏ م . 
- القسطاس المستقيم ( حریر مصطفی القباني ) » القاهرة ۰ م ؟ 
( الاب فيكتورشلحت ) » بيروت (المطبعة الكاثوليكية) ۱۹6۹م. 
- کتاب الاربعين في أصول الدين » القاهرة ١44‏ ۸ . 
- الاقتصاد في الاعتقاد » مصر ( مطبعة جريدة الاسلام ) ۰ هھ 


الخ .. 


۱۳ تاريخ الفكر العر ي ط ۲ (۳۳) 


- لیام العوام" عن علم الکلام » الاستانة ۱۲۸۷ ه ‏ الخ . 

- فيصل التفرقة بين الاسلام والزندقة ( اعتى بتصحیحه مصطفی 
القباني ) » القاهرة ( مطبعة ارقي ) ۱٩۰۱‏ م . 

- فضائح الباطنية ( نحرير غولد تسیهر ) » لیدن «بریل ) 1915 م ؛ 
( حققه عبد الرحمن بدوي ) القاهرة ‏ الدار القومية ) ۱۹۱4 م . 

- احیاء علوم الدين . 

- اربع رسائل » مصر ۱۳۳۰ ه. 

- الحكمة من مخلوقات الله » مصر ۱۹۰۸ م. 

- مشکلة الانوار ( حققها أبو العلا عفيفي ) » القاهرة ( الدار القومية) 
6 م. ۱ 

- فاتحة العلوم » مصر ۱۳۲۲ ۸ . 

منهاج العابدين » القاهرة ۱۳۱۳ ه . 

- بداية الهداية ومبذیب النفوس بالاداب الشرعية » بولاق ۱۲۸۷ الخ 

مكاشفة القلوب ...۰ بولاق ۱۳۰۰ ۸. 

- الختصر في المكاشفة الکبری » بولاق ۱۳۰۰ ه الخ . 

- الرسالة اللدنية » مصر ( مطبعة فرج الله الكردي ) ۱۳۲۸ ۵ . 

- ميزان العمل ء القاهرة ۱۳۲۸ . 

- القصد الاستی في آسماء الله اسی » القاهرة ( مطبعة التقدم ) 
۲ وم . 

- معارج القدس ... » القاهرة ( مطبعة السعادة ) ۱۳۲۷ ه . 

- معراج السا لكين ... ومنهاج العارفین الخ راعتی بتصحیحها 
محمد بحیت ) » القاهرة ۱٩۲‏ م . 

- أيبا الولد » القاهرة ۱۳۲۸ ه » الخ . 

- التبر المسبوك في نصيحة الملوك» القاهرة ( مطبعة الاداب)۱۳۱۷ه, 

مولفات الغزالي » تأليف عبد الرحمن بدوي » القاهرة ( المجلس 
الاعلى لرعاية الفنون ... ) 1951 م . 
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- الغزالي : حياته ومصنفاته » تألیف محمد رضا » القاهرة 1474 م . 

- سيرة الغزالي وأقوال المتقدمين فيه » تأليف عبد الكريم عثمان » 
دمشق ۱٩۹٦۱‏ م . 

أبو حامد الغزالي في الذكرى المثوية التاسعة لميلاده » القاهرة 
( الجلس الاعلى لرعاية الفنون ... ) 1457 م . 

- الغزالي » تأليف أحمد فريد الرفاعي » القاهرة دار الأمون) 
۵ م م . 

- الغزّالي » تأليف طه عبد الباقي سرور » القاهرة ۱۹4۵ م . 

- الفزالي فقیها وفيلسوفاً ومتصوفا , تأليف صن أمين » بغداد 
( مطبعة الارشاد ) ۱۹۲۳ م . 

- الغزّالي » تألیف کارا دفو (نقله عادل زعیتر  )‏ القاهرة رالباي) 


۹ م. 
- تفكير مزالي الفلسفي » تأليف عبد الدائم أني العطا البقري » مصر 
۰ م . 


- ثورة الفكر أو مشكلة العرفة عند الغزالي » تأليف علي البلهوان » 
القاهرة ( منشورات المباحث ) بلا تاريخ . 

- الحقيقة في نظر الغزالي » تأليف سليمان دنيا » القاهرة ( احياء 
الكتب العربية ) ۱۹4۸ . 

- الدراسات النفسية عند المسلمين والغزالي بوجه خاص > 
القاهرة ( مكتبة وهبة ) ۱۹۲۳ م. 

- الغزالي والتصوف الاسلامي » تأليف أحمد الشرباصي » القاهرة 
( دار املال ) بلا تاربخ . 

- مع الغزالي في المنقذ » تأليف أي بكر عبد الرازق » مصر ١444‏ م. 

- اعترافات الغزالي أو كيف أرّخ الغزالي لنفسه » تأليف عبد الدام 
البقري » مصر ١94‏ م. 

- الاخلاق عند الغزالي » تأليف زكي مبارك » مصر (المطبعة 
الرحمانية ) 191754 م. 


۰۱۵ 


اضرف »اتف 


من خصائص التصوّف التطرّف الشطح » وهو الجيء بألفاظ مالف 
ظاهره ظاهرٌ الشرع کقول البسطامي : ١‏ أنا الق ! 26 ومنها التساهل في 
العيادات وسائر أوامر الشرع » والتظاهر أحياناً بالمعاصي . ومنها تطسب 
التأويلات الفلسفية والباطنية للعقائد ولعبادات أيضاً. ومنها الاتجاهات 
السياسية للضرة بالجماعة الاسلامية . ومنها القيام بالشعبذات . 

ولقد مر بنا طرف من ذلك عند الكلام على ذي النون المصري وأبي 
يزيد البسطامي وأني منصور الحلاج . 

فمن المتطرفين في التصوف أبو سعيد بن أبي انلیر الحراساني رت 44٠‏ ه 
٠١44 =‏ م ) الذي أوغل في القول بوحدة الوجود » ثم لم يكن كبير الاحتفال 
بالادیان : لا بالاسلام منها ولا بغير الاسلام . 

ومنهم عبدالقادر ابليلاني البغداديٌ الدار رت ۱ ه - لاكللام) 6 
واليه شس س ب الطريقة” القادرية . 

كان ابليلاني فقيهاً كبيراً وزاهداً مشهوراً ذا شخصية واضحة بارزة 
مترفعاً عن أهل الدنيا تنسب اليه الكرامات اللخارقة : زعموا أنه كان يسير 
في افواء وعلى رووس الناس > وأنه كان بخاطب این ويبديهم . و 
أقواله : «می ذکرته (می ذكرت الله) فأنت مب » ومی سمعت 
بذكره فأنت محبوب .. وما دمت نرى الق فلا ترى نفسك » وما دمت 
ترى نفسك فلا ترى ربك ٠‏ . 

ورووا عن الشيخ أبي محمد ماجدر الكردي العراقٍ رت ١5هم)‏ أنه 


۰۹ 


كان اذا تحرك فيه الاشتیاق (الاتجاه نحو الله ) آضاء نور ما بين السماء 
والارض فيباهي به الله عر وجل ملائکته ! وزعموا أن أحد الصوفية آراد 
الحج فأعطاه الشيخ ماجد" ركوته (إناءه الذي كان یشرب فيه) فكان 
ذلك الصو » مند غادر العراق الى أن عاد اليه » یتوضاً من تلك الركوة 
ماء ماللا ويشرب ماء حلواً» ويشرب منها أيضاً لب وصلا" وستویقا 
(ماء الشعير ) أحلى من السکتر . 

وقال ابن طفيل رت ١8هه)‏ إن الانسان ذا الفطرة الفائقة يصل من 
طريق التصوف العقلي الى معرفة الله والى -حقائق الدين » وأنه يعرف ذلك 
كله شير ما يعرفه المتديّن الذي يتلقى علومه عن ني مرسل . 

ومن المتطرفين جداً شهاب الدين بن حبش السهروردي المعروف 
پالقتول أو بالکیم القتول » كان صوفياً وفيلسوفاً مشاء مع ع تأثر واضح 
با ذهب الاسکندراني وبرسائل اشوان الصفا . وهو من القائلين و 
وله نام اسمهم الاشراقيون وطريقة اسمها نور مخشية . 

ولسهروردي من الکتب ك هیا کل النور » ك حكمة الاشراق ثم رسالة 
الغربة الغريبة . ویقول اسهروردي في هیا کل اللور (ص ۲۷-۱۲ ۰ 
4") : « ان الله نور » بل هو نور الأنوار » . كما تلمح في هذا الکتاب 
قولا" بالمين اثنين : نور وظلمة » وخير وشرء واله كامل وا ناقص . 

ومنهم محبيالدين بن عربي ور بن الفارض . ومع أن ابن عربي أندلسي 
الاصل » فان : ارام وكتبه المهمة نتاج المشرق . 


لتوسع والمطالعة 
- هیا كل النور لشهاب الدين أبي الفتوح يحيى بن حبش السهروردي > 
مصر ۱۳۳۵ م . 


- عوارف العارف لشهاب الدين أي حفص عر بن محمد السهروردي 
( على هامش احياء علوم الدين للغزّالي ) . 


۷ 


- تلبيس ابلیس لابن احلوزي ‏ القاهرة ۱۳۹۸ هھ . 

- مصرع التصوف لبر هان الدين البقاعي ( تحقیق عبد الرحمن الوكيل ) 
القاهرة ۱۳۷۲ ه- ۱۹۵۳ م . 

الباعث على انكار البدع والحوادث لعبدالرحمن بن اسماعيل أبي 
شامة ( نشره محمد فواد منقارة ) » الفاهرة ۷۶ م = ۱۹۵۵ م . 

- الب الانمي في التصوف الاسلامي » تألیف محمد مصطفی حلمي » 
القاهرة ۲۰ م۰ 

- التصوّف عند العرب » تأليف جبور عبد النور » پیروت ۱۹۳۸ م . 

- التصوّف الاسلامي » تأليف ألبير نادر » بيروت 155٠‏ م . 

- التصوف المقارن » تأليف محمد غلاب » القاهرة "140 م . 

- الفقه والتصوف » تأليف عبد الحميد الزهراوي » القاهرة ۱۳۱۹ ه 


- ۱۹۰۱ م۰ 

- التصرّف ف نظر الاسلام » تیف أحمد صبري شومان » القاهرة 
۶ ۵ . 

- الانسان الکامل في الاسلام » تألیف عبد الرحمن بدوي ‏ القاهرة 
۰ م. 

من تاريخ الالماد «ترجمة عبد الرحمن بدوي ) القاهرة ( مكتبة 
النهضة الصرية ) ۱۹4۵ م . 

- شخصیات قلقة في الاسلام » تألیف عبد الرحمن بدوي » القاهرة 
( مكتبة النهضة الصرية ) 1445 م . 

- شطحات صوفية » دراسة ونشر لعبد الرحمن بدوي » القاهرة 
۹ م. 


- اللامتية والصوفيه واهل الفتوة » تأليف أبي العلا عفيفي ‏ القاهرة 
۱۳۹۰ ۸۵۱۹۵۱۸ . 

- هذه هي الصوفية 8 تأليف عبد الرحمن الوكيل » القاهرة ۱۳۷۵ هم 
۵۷ م, 


ماه 


را لفارض 


ولد" عر ین الفارض في القاهرة (5لاه ه= 118١‏ م ) في أسرة غير 
فقيرة . وبدأ حياته الصوفية بالاعتكاف والتعبّد ني جبل المقطلم » شرق 
القاهرة » وكان كثير العبادة يصوم الایام" الطوال . ثم رحل إلى الحجاز 
حيث مكث نحو حمس عشرة سنة . فلما عاد الى القاهرة ازداد مكانة 
عند العامة والخاصة » فكان اذا مشى في المدينة ازدحم الناس عليه يلتمسون 
منه البركة والدعاء. 

كان عر معتدل" القامة » وجهه جميل منشرب محمرة ظاهرة . وكان 
اذا تواجد وغلبت عليه .حال ازداد جمالا" ونورآ وتحدر العرق من جسده . 

وتو ابن الفارض بالقاهرة سنة ۵٩۳۲‏ (۸۱۲۳۰) . 

غيبته ونظمه الشعر - كان ابن الفارض في غالب أوقاته دهشا شاخص 
البصر لا يسمع من يكلمه ولا يراه . وقد يكون - وهو على هله الال - . 
واقفاً أو قاعداً او مضجعاً او مستلقياً كالميلت لا يأكل ولا یشرب ولا يتكلم 
ولا يتحرك . وربما مر عليه قي هذه الحال ايام » قيل كانت تبلغ أربعين 
يوماً احياناً . وبقي مرة واحداً وخمسین يوماً صائاً . 

اما الشعر فكان ينظمه في اثناء تلك الغيبات : یفیق في اثناء غيبته مرة 
بعد مرة فيملي ثلاثين بيتاً او اربعين او خمسين مرة واحدة. 

دیوانه و خصائصه 

دیوان ابن الفارض صغير الحجم ومقصور على الشعر الصوفي : في الحب 
وانلمر . وفیه معظم تعابير الصوفية > وخصوصاً في التائية الکیری الي 


4د 


تبلغ سبعمائة وستین بيتاً . وابن الفارض هو الشاعر الصوني الثاني بعد 
جلالالدين الرومي . 

ومع أن شعر ابن الفارض ينوء بضعف كثير من التکرار والغموض 
والتخلخل » ومن الاسراف في الصناعة العتوية والصناعة اللفظية » فانه 
شعر عذب أنيق في أكثر الاحیان . والرمز فيه غاية” في البراعة وحسن 
الاشارة . 

وتدور أغراض ابن الفارض على الب الامي الذي يقوم على الاتحاد › 
أي الاعتقاد بأن جميع مظاهر الوجود منساوية في الشرف والقيمة لأنما 
في الحقيقة تمثّل جوانب من الألوهية : ان البحر وابخبل والانسان والطير 
والسجد والكنيسة وبيت الاصتام والنار كلها تمثّل الالوهية في جانب دون 
جانب . فشارب اللمر في الانة والتعبند في بيت عبادته يفعلان فعله” 
واحدا عثل حقيقة واحدة في مظهرين ممتلفين . 

والله يتبدى لكل" حب في محبوبه : فان مجنون ليل قد أحب الله في 
صورة ليل » كما أن ليلق قد أحبّت الله في صورة قيس . وبما أن قيساً 
م يحب الا الله ا أحب ليلى » وكما أن ليلى ۸ تحب الا الله لا أحبّت قيا › 
فان قيساً قد أحب في الحقيقة نفسه .... 


شرح دیوانه : 
الدمشقي الصمفوري الشهور بالبوريي (ت74١1هم-6١151م)‏ يقوم 
على اللغة والنحو والبلاغة » ثم یتخطّی الى المعاني الصوفية . والبوريي ۸ 
يشرح التائية الكبرى . وقد كان البوريي نفسه صوفاً ممتدلا", 

ثم هنالك شرح للشبخ عبد الغبي" النابلسي ١‏ المتوفي في دمشق سنة ۱۱6۳ ه 
۱۷۳١ =‏ م ) . علق النابلسي على شرح البوريني ثم أكند المعاني الصوفية 
وأوغل ني التفسير والتأويل . ولا غرو فلقد كان النابلسي متصوفاً مُستغرقا . 


۷۲۰ 


- سائق الأظعان .... : قصيدة خزلية ذات معان صوفبة معتدلة » وهي 
مبنية على التغزّل بالحجاز وأهله » منها : 


سائق” الاظعان » يطوي البيد طي » 
وضع الآسي بصدري کسه » 
أوتعدوني » أو عدوني » وامظلوا » 
بل أسيئوا في الموى أو أحسنوا ؛ 
لم يرق لي مزل بعد التقا ء 
ما رأت مالك عيي تا 
نسب اقرب في شرع الموى » 


متعماً عوج عسل کیان طي . 
قال : ما لي حيلة في ذا اموي" ! 
کم" دين الب ؛ دین الحپ . 
کل" شيع حسن" منکم لدي . 
لا ولا مستحسن" من بعد مي . 
وكمثئل بك صا لم تري. 
پینسا من نسب من أبوي. 


ليت شعري هل كفى ما قد جرى ٠‏ مل جرى ما قد كفى من مقلي ؟ 
هو الب .... : قصيدة غزلية فيها إيغال وشيء من الوصو ومبداً 
الاتحاد ء منها : 


هوالعب » قاسلم" بالحشاءما افوی‌سهل 
وعش خالا » فالحب راحته عن 
نصحتك علماً با هوى » والذي ارى » 
آحباي انم أحسن الدهز آم آسا » 
وتعلییکم عذب لدي وجورکم 
اخذم فوادي وهو بعضي » فمأ الذي 
اذا انعمت نعم علي بنظرة 


فما اختاره مض به وله عقل ۱۳۲ . 
واوله مسقم واخره قتل . 
خالفي » فار لنفسك ما لو( . 
فكونوا كما شثم انا ذلك انلنل 
علي ابض الموى لک" »عل . 
يضر ك5 لو کان عندکم" الكل ؟ 


فلااسّعدتسعدي ولا اجملت‌جمل! يل" 


(۱) الآمي : الطبيب . الموتي : الحب الصغير . 
(۲) اوعدوثي : فعل أمر من اوعد : هدد . عدوي : فعل أمر من وعد . الپین : العادة ٠‏ 
من عادة الب أن يحكم بأن دیون الب تمطل ولا يوفى بها . 


(۴) الضی 


: المريض الذي ينتكس مرة بعد مرة . 


(4) نصحتك ( بأن تمتنع عن الب )»2 وأري. لك ( أن تحب ) ۽ فاعار من هذين ما تشام. 
(ه) اذا اولتي نعم ( كناية عن ال لوهية ) نظرة واحدة ۳۷ بعدها بسدي ولا جل 


( كناية عن النساء ) ولا بفيرها . 


ونت 


الفائية : قاي بحدلني : قصيدة غزلية ظاهرها بعید جداً عن 


الماني 


الصوفية قريب من الغزل الادي الصریح : 


۲ 525 يأنك 5 
يا أهل” ودي - نم أملي » ومن 
عودوا لا كنم عليه من الوفا 


وحياتكم وحياتكم قسما ) وي 
لو آن" روحي في يدي ووهبتها 
لا تبون في الموى مُتصتعاً ؛ 

ولقد آفول ان تحرش باشسوی : 

الت القتيل” أي من أحببته 0 
قل للعذول : و أطلبء لومي طامعا ؛ 
دع عنك تعنيفي وذاق' طعم" اوی ع 
برح اللفاء بحب من لو في الداجی 
ولذ اکتفی غيري بطيف خیاله 
وهواه" - وهو نو آليتي » وکفی به 
لو قال تيهاً : « ق على جمرالخضی 
او كان من برضی بخداي موطاً 


روحي فداك » عرفت ام لم عرف . 
نادا کم" : يا هل" ودي» فد كلفي - 
قدماً » فإني ذلك الل الوي . 
عنمري بغر ر ا ا 
لبشري بقدومکم ۾ 
كلقي بكم متلق" بو کل 
عضت نفسلك للبلا فاستهدف ٠١‏ 
فاختر لنفسك في الموى من تصطفي ؟) 
لیس الم عن المسوى مستوقفي . 
فإذا عشقت فبعد ذلك عنف » . 
سفر الم" لقلت : بابدر » احتف ٩(‏ . 
فأنا الذي بوصاله لا أكتني . 
قتا أكاد أجلّه کالصحف را 
لوقنت ملا“ و اتوقف!۱ » 
عه ارضاً ول أستنكف . 


لو ضعته 


- شربنا على ذكر الحبيب : خمرية معانیها صوفية : , ۱ 
شربنا على ذكر الحبيب مدامة” سكرنا بها من قبل ان ینخلق الکرم 270. 


(۱) الكلف : الب الشدید . 
(۲) ادف ( نمل أمر ) : 


استعد بان تجمل لفساك هدفاً لبلاه . 


(۴) أن كل من تحبه سیکون حبه سبباً في تتلك ؛ فأحبب من يستحق أن تکون قتيلّ حبه . 


(4) سفر : کشف . 
60 الألية : آليمين » القعم . 


(5) النفی : لوح من الشجر تکون ناره شديدة جداً . 


(۷) الکرم : شجر العثب . 


۳۲ 


ها البدر كأس”» وهي شمس یندیر ها 
ولولا شذاها ما اهتدیت لحانها 3 
يقولون لي : صفها » فانت بوصفها 
صفاء ولا ماء » ولطف ولا هوا » 
تقدام” کل" الكائنات حدیثها 
فخمر ولا کرم وآدم لي اب ؛ 
ولطف الأواني في الحقيقة تابسع 
وقد وقع التفريق” والکسل واحد : 
وقالوا : « شربت الام | م کلا» واغا 
هنيثاً لأهل الدایر کم سکروا بها » 
فدونکنها في الحان واست‌بلها بها 
عليك يها صرفآء وان شثت مزجها 
فما سكنت والهم' يوما وضع » 
فلا عيش" في الدنيا لمن عاش صاحياء 


- التائيه الکبری ( لظم السلوك ) : 


هصلال”» رکم يبدو إذا منزجت نم ۱۱۱۱ 
ولولا سناها ما تصورها لوهم" . 
خبير" . أجل" » عندي بأوصافها علم . 
ونور ولا نار » وروح ولا جسم . 
قدعاً ولا شکل هناك ولا رمم . 
وکرم ولا خمر ولي اما اء 
الطف الماني » والعاني يها تنمو0ا . 
فأرُواحنا خمر وأشباحنا کرم . 
شربت الي في ترکها عند ي الا“ 
وما شربوا منها ولكنهم هموا . 
على نغم الألحان فهي بها غلم . 
فد لك عن ظلم الحبيب هوالظلم ١‏ ! 
كذلك ۸ يسكن مع النغم الغم. 
ومن يمت ”سكرآ يبا فاته الحزم . 
قصيدة غزلية تتضمن اصطلاحات 


الصوفية » وفيها آراء ابن الفارض £ الاغاد » منها : 


(۱) إذا مزجت بالاء يكر اليب ( الفقاقيع البیض ) عل سطحها . 
(۲) الشلا : الرائحة الطيية . حان : جمع حائة : مكان بيع انلمر . السی : النور . 
(۳) وهذا بیت خامض أيضاً . فحواه : كنت د انا » موجوداً قبل الللق » مع ان آدم الي 


(كا ان 


الهمر موجودة قبل كرمها - شجر العتب - مع ان الكرم أصل انمر ) . وكذتك 


كنت موجوداً مع الكرم قبل أن توجد انممر > لأن آم انلمر وأمي واحدة ( هي أصل الوجوه) 
(4) والفروض أن الألفاظ تنتقى لتوافق المعاني 4 مم ان الماك الواحدة تبدوى في ظلال 


(ه) قالوا : شربت الحمر الي يعد شر بها ذلباً . قلت : شربت ار الي يعد ترك شرها 
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. هم": عزم ولکن | يفعل‎ )٩( 


)+( العدل : الیل ء الترك : الظلم ( بنعم الظاء ) : الریق . 


o 


قتي حمیا ا حب راحة ملي » 
فأوهمت صح ان شرب شرام 
امت إمامي في اللقيقة » فالوری 
يراها آسامي في صلاتيا, ناظري» 
ولا غرو رز أن صل الإمام إلي" أن 
ها صلواتي بلق أقيمها 


کلانا مصلٍ واحد" ساجد" الى 
وماکان لي صل سراي + و تكن" 


وإني الي أحببتها لا حسالة 
فوصفی- ان م تدع بائنونو- -وصفها 
فان "دعبت كنت الجیب» وان كن 
بها قيس لبی هام » بل کل عاشق 

وما ذاك إلا" آن" بدت بضاهیر ¢ 
فقي مرة لبی 2 وأخرى بثينة" 2 


وكأسي محیا من عن الب جلّت١1)‏ 
به سر سري في انتشائي بنظرة . 
ورائي وکانت حیث‌وجهت وجهي(۲. 
ويشهدني قلي إمام انمي © . 
ثوت في فوادي » وهي قبلة قبلي ۱ . 
وأشهد فيها آنا ی" صلّت ". 
حقيقته بالجمع في کل سجدة ۲۳ . 
صلاتي لغيري في أداكل” رکم ٩‏ . 
وكانت ها نفسي علي محيلي 
وهيثتها إِذْ واحد نحن - هيئي 
مناد أجابت من دعاني ولبّت ! 
كمجنون ليل او کشر عتزة 
فظتوا سواها وهي فيها تت ؛ 
وآونة تدعی بعتّرّة » عرزت 4 ۱ 


(۱) شربت جر الب من يد عيني » وكانت كأسي وجه الي هي أسمى من أن يطمع أحد في 
حبها ( سكرت من النظر ال تمل الله في مظاهر هذا الوجود ) . 

(۲ور۳) إذا صلپت وراء إمام ما فأنا في الحقيقة إمامه . ( إن الإمام يصلي لَه » وما دام الله 
موجوداً ني أنا » فالإمام واللاس كلهم يتوجهون ال ) . ثم إن اله يوجد حیث أوجه أنا وجهي. 
وهكذا أكون أنا في الظاهر متوجهاً إلى الله » أما في الحقيقة فان حیع الناس یتوجهون إلي أنا . 

(4) ولا عجب إذا توجه الإمام بصلائه نموي » فان الله موجود في قلبي . 

20( أتظاهر وأنا ني القام ( مكة ) آني أصلي لحا » ولكن الحقيقة أا هي الي تصلي لي 


( فيها : ي صلواتي ) . 


(<و0) ليس هناك في الحقيقة تلا ومسل له » بل إذكل واحد منا صل لنفسه . والقيقة 
العارية أنه م يسل لي أحد سواي ولا أنا صليت لأحارآخرّ ( اي صليت لنفمي ) . يقصد ابن 
الفارض أنه ليس ني الما إلا اقو ؛ وكل أشخاص الناس وأعيان الوجود ي الحقيقة مظاهر لوجود 


واد » هو الله . 


(۸) لبى عبوبة قيس بن تريح . بثينة عبوبة ميل بن > عزة عبوبة كليو . 


ليك 


ولسن سواهاءلا ولا کن" غیرها 
كذاك يحكم الاتصاد بحسنها ؛ 
بدت لما في کل صب مثیم » 
وليسوا بغيري تي الهوى لتقد م 
وما القوم غيري في هواها » وائما 
ففي مرة قيساً » واخرى کشیراً› 
وما زلت إياهاءوايئاي لم تزل' . 
وكل” الذي شاهدئّه فمل” واحد 
إذا ما ازال الستر لم تسر غيرة 
في مجلس" ال ذ کار سمع ملطالع » 
وما عقد الزنار حکماً سوی يدي ؛ 
وان نان بالتنزيل محراب مسجد 
وأسفار توراة الكليم لقرمه 
وان خر للأحجار في البد" عاكف 


وما إن" ها في حسنها من شريكة . 
كما لي بدت في غيرها وتزیت» 
باي بدیم حته وبأيئة. 
علي" » لسبق في الليالي القدیت!۱۱. 
ظهرت لهم البس في كل هيئة ۲۳۱ . 
وآونة أبدو جميل بثينة. 
ولا فرق » بل ذائي لسلاني اجبت . 
عفر ده لکن حجب الا کتة 5 . 
ولي حائة اللمتار عين طليعة ۲0۱ . 
وان حل بالإقرار بلي فهئي حلّت!, 
فما بار بالانجيل هیکسل بيعة. 
يناجي بها الاحبار في كل ليلة . 
فلا وجة للإنكار بالعصبية . 


(۱) إن الاين تقدسوني لیسوا في القيقة أحداً سواي » ون قصل الزمن بيي بيهم . 
(؟) وهؤلاء الذين مقسوني ليسوا أحدا فيري » وان كان مرحم التبس على الناس لظهورهم 


في هيئات فة . 


(۳) کل ما فين هذا العالم من جليل وقليل في مختلف صوره هل اله الواحد » ولكن الله يفعله 
وهو يتجل محجب مخطلفة ( ينظم الشعر في حجاب شاعر » ويعتي بالریدین ي حجاب شيخ › 


وی المياكل ني حجاب البناء » لخ ) . 


(4) حيع أعمال البشر ( حى ما تناقض مها ) مظهر لقدرة الله و ارادنسه » فالانسان في 
مجالس المبادة و ذکر الله یکتم جز من إرادة الله فيه » وني شرب انلس ( حقيقة أو مجازاً ) 


يتمم ابلزه الباي من إرادة الله آیضاً . 


(ه) ويري ابن افارس أن بميع أشكال المبادة يقصد بها ان » ون کان آهل کل دين لا یرل 


إلا « هم » المائلّ آمام عيوتهم : السم » انار » الشمس > الخ. والله سبحانه وتمال هو الذي عقد 
انز نار ( آراد أن یکون ئي العا تصاري و جود) . وكذلك قلاوة القرآن رتیل الإنجيل وقراءة 
التورأة و السجود لبد ( الصام ) و عبادة الذار لا يقصد بها إلا عيادة الله الواحسد » وإن كان الأين 
يفعلون هذه الأشياء المختلفة لا يشعرون انهم يعملون عملا واحداً ني جوهره . 


efe 


ران عبد مار المجوس” ‏ وما انطفت ‏ كما جاء في الاخبار في آلف ية - 
فما قصنوا غيري » وانكانقصد"هم سوي » وان م بظهروا عد نية ٩0‏ . 
ولو آني وحدت ألدت وانسلخ مامن آي‌جمعي مشرکا بي صنيعي 9 . 


وسم والطالعة 
- دیوان ابن الفارض » القاهرة ۱۳۲۲ھ ؛ ۱۳۷۵ ه- 5م9١1‏ م »> 


- شرح دیوان ابن الفارض لسن البوريي وعبك الي النابلسي » 
مرسليا ( مطبعة آرنود ) ۱۸١۴‏ م ؛ القاهرة ( المطبعة المصرية) 
۹ .۸ . 

التائية ( بوسف همر ) فیتا ۱۸٥١‏ م . 

- منتهى المدارك ( شرح التائية ) لسعد الدين الفرغاني » مصر ( مکتب 
الصنائع ) ۱۲۹۳ ه . 

- ابن الفارض سلطان العاشقين » تألیف محمد مصطفی حلمي ‏ القاهرة 
(وزارة الثقافة والارشاد القرمي ) 1457م . 

- ابن الفارض والحب الامي » تأليف محمد مصطفى حلمي » مصر 
ربلتة التأليف رالترجمة والنشر) ۱۳۹4 هع ۱۹4۵ م. 

عر بن الفارض من خلال شعره » تألیف ميشال فريد غریب » 
بیروت دار الیاق) ۵ م .۰ 


(۱) ولو اني امتقدت ان الله » شکلد واحسدا لکنت ملحدا ( إذ كنت متكراً لاشکال 
الأخري الي يتجل الله با » فأنكر اله نفسه حينط.) : إذا اعتقدت أن الله واحد ( متمیز من 
كل شيء ) أكون قد آثبت للعام وجوداً مستقلا بجالب و جود اقه الستقل » فكأني جعلت تلق الله 
شر یکا لله في الوجود . لاحظ أن ابن الفارض يتكلم هنا بلسان اقه لآنه یمد بالاتحاد ( بأنه مم الله 
واحد في المدد - لا في الحقينة ) . 


o 


ورم 
محو الدن ن عي 
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هو أبو بكر محمد بن علي بن محمد بن أحمد بن عبد الله الطائي اللا 
العروف بابن عرب ( من غير لام التعريف ) » كان مولده في مدينة مربي 
من جنوي شرق الاندلس » سنة 85٠‏ ه (11560 م ) في بيت ثروة وحسب 
وتقی . ولا بلغ الثامنة من عمره انتقل أهله الى اشييلية فبدأ هو تلتمه في اشبيلية . 
بعدئذ درس علوم القرآن والحديث والفقه في قرطبة على بعض أنباع ابن حزم . 
ويبدو أنه ني ذلك اين مال الى المذهب الظاهري . وني قُرطبة أيضا لقي ابن" 
عرلي (ؤلاه م - 1188 م) ان" رشد قاضي قرطية” يومذاك. 
كثرَ تطواف ابن عريي في الاندلس ثم" ني الغرب ۵۹۷-۰۹۰ ه) > 
وتردد مرارا بينهما . ثم انتقل الى الشرق وتطوّف في الحجاز واليمن وآسية 
الصغرى والشام والعراق . م انه استقر في د مشق" ( ۱۲۰ 2۸۵ ۵۱۲۲۳) 
الى أن توفي فيها (۱۳۸ هع ٠174م‏ ) مقتولا" . 
عناصر شخصيته 
ابن عربي متعد د نواحي الشخصية » فهو شاعر وصوني وفيلسوف . ثم هو 
ذو مسلكين في الياة : رصين تقي أمام الناس » مرح متساهل أمام أنداده . 
من أجل ذلك علاه قوم في الاولياء وعده آخرون في الملاحدة . وشطح ابن 
عربي أمام العامة فقال : دنم وما دون تحت قلمي هذه ! » وفهم الحامة 
جملته على ظاهرها فقتلوه . وباطن ابملة أن الناس يعيدون المال . 
آلناره وخصالصه 
لابن عربي کتب كثيرة مشهورة منها : 


يفك 


- الفتوحات المكية وهو أعظم كتبه واشهرها واوسعها » جمع فيه علوم 
الصوفية » او علوم الدین كلها معابلة” من ناحيتها الصوفية » وفيه شيء كثير 
من حوادث حیائه . 

فصوص الحكم > وفيه خلاصة مذهب ابن عر » وف نظر ية الاحاد 
( وحدة الوجود ) خاصة . 

ترجمان الاشواق وهو مجموع قصائد نظمها في ابنة الشیخ مکین الدين 
الاصفهاني نزيل مكة . 

- اللعاثر والاعلاق في شرح ترجمان الاشواق » وهو شرح صسوي 
لر جمان الاشواق . 

یاب الاخلاق » وهو مزیج من السياسة الدنية والاخلاق الاجتماعية . 
اما الناحية الصوفية فيه فمخمورة . 

- ديوان ابن عربي او الديوان الأكبر . 

واسلوب ابن عربي في شعره ونثره وجداني أنيق حال من الصناعة المقصودة . 
وشعره أقل قيمة من نثره وأدنى مرتبة من شعر عبر بن الفارض . وف نستره 
غموض وتعقيد وتعمية ورمز كثير واستطراد . 

مقامه في اتصرف 

بلغ ان عربي بثثره خاصة ذروة التفکیر الصوني » وهو أعظم متصوقي 
الاسلام بعد جلال الدين الرومي ۰۳۷ ومرج ابن عربي اتصوّف بفلسفة الشائین 
والمذهب الاسكندراني وبالعلوم الباطنة وملهب الاشراق . وكان له ولكتبه 
أثر بالغ جد في العرب آنفسهم وني الفرس وني الافرنج . وخيالات أبن عرثي 
ني الفتوحات المكتية ) كانت عنصرا أساسيا في بناء الکومیدیا الالخية لشاعر 
ايطالية العظيم داني . 





(۱) مولانا جلال ألدين الر ومي زات ۰۱۷۲ دس 2۱۲۸۳ ) نادسي الأسل ء و لكنه سكن في 
بلاد الر وم ( آسية السفري ) فعرف پالرومي . وللال الاين ديوان اسمه و مثنوي » طراه صل 
أسرار الصوفية و اصطلاحات السوفیین و تماید هم ۰ 


4ه 


ومن ألقاب ابن عربي الشبخ الا کبر والکبریت الاحمر وابن آفلاطون 
والبحر الزاحر في العارف الاهية . 

آراژه 

ابن عربي ظاهري الذهب في العبادة ( يعمل بظاهر الاوامر الدينية ) باطبي 
النظر في الاعتفادات . ویبدو أنه آراد أن عزج الذهب الاشعري بالامب 
الاسكندراني . انه أراد أن يجعل من التصوّف شبه نظام فلسفي مني على التخیتر 
( الاخذ من مذاهب فلسفية متعددق . فمن آرائه : 

(أ) لتصوّف علق یتشبه به الانسان يخالقه . 

رب الاتحاد أو الشمول أو نظرية وحندة الوجود : خیال يقوم على 
ان هذا العالم الختلف في آشکاله ليس سوی مظاهر متعددة لحقيقة واحدة 
هي الوجود الاي . ومن هذه النظرية تفرعت جميع آراء ابن عر بي وخیالائو » 
لآنها في الحقيقة عقدة نظامه الصوف . 

یری ان عر“ ان الوجرد في جوهره واحد » وان « وود » الاشیاء 
جمیعها انما هو الله » لیس نة شيء غيره : ان كل الاشیاء وحدة في جوهرها » 
حى ان کل جزء من العالم انما هو العام كله . 

(ج) الحلول : نزول الله في شخص من الاشخاص مرة بعد مرة . وابن 
عرلي يبرىء نفسه من القول بالحلول » ولكن” ني آثاره أدلّة” كثيرة على أنه كان 
يقول بذلك . 

(د) الوجود = الله + العام : 

اذا نظرنا الى الوجود من حیث هو مادة ومظاهر متعد دة ( أجسام ) » 
فذلك هو العام . واذا نحن نظرنا الى الوجود من حيث أنه صورة جامعة ( بكل 
ما فیها من مظاهر وقوة ) فللك » عند ابن عريي » هو الله . 

وعا أن الله آراد ان یری عينه ( نفسه » جوده وفضله ) فانه جعل العام 
مرآة له ثم نظر فيه فظهر آدم فسماه انساناً وخليفة . وآدم هذا » عند ابن 
عربي » ليس آدم الترابي آبا البشر ولکته النوع الانساني . 


۳۹ تاريخ الفكر العربي ط ۲ (۳۵) 


(ه) وآفراد النوع الانساني یتفاضلون فیما بینهم . والانسان الکامل 
یتمثل في آسمی مظاهره عحمد رسول الله . 
رو) الب" الاي . الحب نوعان : مادي وروسي . 
والحب الروحي نوعان : حب انسافي (إعجاب واحترام ومودة 
خالصة ) وحب الي . 
والحب الاي قسمان : حبتنا لله وحب الله لنا . 
وحب الله لنا فسمان : أن" يحبا الله لنا رحباً بنا ولمصلحتنا ) أو 
أن يبنا له (أن نعرفه وندرك حقيقته قَدارَ الطاقة ) . 
وكذلك حبنا تحن لله ينقسم قسمين : فمنا من نظر الى العام كما يبدو لعينه 
فرأى فيه شیاه" جمیلة" وأشياء غير جميلة (كما تراءى له ) فأحب بعض 
مظاهر العام دون بعض » فهو يعبد الله في بعض آثاره في هذا العالم . ومنا 
من أدرك حقيقة الله شائعة في هذا العام فأحب کل شي ء ني هذا العالم » لأن 
كل مظهر في هذا العالم يدل" على الله . ومن أحب جمال العالم فکأتما أحب 


الله . 


- مظاهر الوجود نمثل العزة الآهية : 
کلما أذكسره من طلل او ربوع او مغان » کلمالا... 
وکذا لسحب اذا قلت : «بکته وکذا الزهر اذا ما ابتسما » 
او بروقر او رعودراو صب او رياح او جنوب, او شماا؟"» 
او نساو کاعبسانتر هتسد طالعاتر او شموس او دمی ۰۱۳ 
مد قلسية | علوية اعلمت أن لملي قدسا. 


يكن 


(۱) كلا : كل ما ء كل الاي . 

(۲) شا : شال » ريح ثالية . 

(() الدمية : الدمثال اشمیل » المرأة الحميلة . 

. أن ثل قدماً : ان لي سرا كثيراً ني طريق اتصوف » مكانة » معرفة صحيحة‎ )٤( 


of 


فاصرف الخاطر عن ظاهرها 
غزل في العزة الآفية : 


سلام على سلمى ومن حل بالجمى > 
وماذا عليها لو ترد نحية 
سوا وظلام” الیل أرخى شدوله 
أحاطت به الاشواق شوقاً وأرصدت 
فأبدت ثناياها وأومض بارق" 
وقالت : واما يكفيه أني بقليه 


واطلب الباطن” حى تعلما. 


وحق" لثلي > رقة" » ان يسما . 
علينا ¢ ولکن لا احتکام" على الدمی ۰ 
فقث له: وصبًا غرياً متيما 
له راشقات اللحظ بان تما ۱ . 
فلم در من شق الخنادس منهما » 
پشاهدني في كل وقت ؟ آما » اما ! » 


لانسان افضل من افيا کل البنية باخحجارة » وللادیان المختلفسة 


جوانب من الاعان الواحد : 
الا يا حمامات الأراكة والبائو » 
ترفقن : لا تظهرن بالشوْح والبکا 
آطارشها عند الأصيل وني الضحى 
تطوف بقلي ساعة" بعد ساعة 
كما طاف خير الق بالكعبة ‏ الي 
وقبّل احجاراً بها وهو ناطق . 
وکم عهدت ألا" حول" ¢ وأقسمت. 
ومن اعجب الاشیاء ظبي مپرقع 
لقد صار قلي قابلا کل صورق : 


(۱) آیان يما : كيف توجه . 


ترفن لاتضعنن بالشجرآشجانی !۱۲ 
هي صباباتي ومکنسون احزاني. 
محتة مشتاق وأنلة هیمان ۲۳ . 
لوجد وتبریح » ونلشم" أركاني » 
یقول دلي العقل فیها بقصان - 
وان مقا البيت من قدر انسان ! 
ولیس تخضوبروفاء بأيمان 24 . 
يشير بعتاب وسري یأجفان . 
فمرعی لخرلان وديبر لرهیان » 


(۲) اسف : شاعف ( جمل الئيء ضعنین ) . الشجو : الیکاه . 


(۳) الان : 


الحب التلوب مل آمر» . 


(4) وليس لخضوب واه بامان ؛ ليس لتساء ( وهن القواتي مخضين آیدپن باللناء ) وفاه 


بالمهود . 


ااه 


وبیت لارشان وكعبة طائف 


آدین" بدين الحب أتى توجهت 


وألواح توارة ومصحفٌ قسرآن. 
رکائبه » فالب ديسي وإياني ! 


قصيدة غزلية ظاهرها بعید عن العائي الصوفبة : 


مرضي من مريضة الاجفان» 
کت الورق بالرياض وناحت 
بابي طفلة" كعوب ادى 
طلعت في العيان شمساً فلما 
با طلالا”ء برامة دارسات 


بأي ثم بي » ضزال" ریب 


ما عليها من نارما فهو نور » 
يا ليل عرجا ‏ بعناني 
فاذا ما بلغتما الدار حلطلا ؛ 
وقفا بي على اطلول قليلا” 
ا موى راشقي يفير سهامء 


عثلاني بلرکرها علاني. 
شجرّ هذا الحتمام ما شجانی"۱ . 
من بنات الحدور بسین الغوانی . 
افات اشرقت بأفثق جتنانی . 
كم رأت" من کواعب وحسان - 
يرتعي ين آضلعي قي امات . 
هكذا لور مخمد التيران ! 
لأرى رمم" دارها بعيانی . 
وبا صاحي ٠‏ بان . 
نتباکی ۰ بل أبك مما دهانی"۳". 
آفوی قائلي ‏ يفير سنتان . 


عرفاني اذا بكيت لديهاء تشعداني على البس‌کا تسعداني 4۱), 
واذكرا لي حديث هنر ولبی وسليمى وزينب وعنان؛ 
ثم زیدا عن حاجر وزود خر عن مرانسع الرلان . 
واندباني بشعر قيس وليل وعي والبتل غيلان". 
طال شوق لطفلة ذات, نير نظام و مار وان » 
(۱) الورق حم ورقاء : الجامة . شجو هذا الام : غنازه الحزين . 
(۲) الطفلة ( بالفتج ) ا الغاية الينة . 


(0) أبك «کذا ني الاصل والوزن ٠‏ : بل أيكي عل نفمي . 


(4) .. 
جعله سعيداً . 


- إذا یکی معي فهل تنقمائي ؟ أسمده : ساعده في اليكاء » يكى معه . أسعده : 


(۰) ليل حبيبة قيس . ومية حبيبة غيلان ( ذي الرمة الشاعر الأمري ) . 


ضف 


من بنات الملوك من دار فرمي : من أجل” البسلاد من اصبهان ء 
من بناتٍ العراق ع بنت إمامي » وانا ضِدُما سیل ر مالي ۲۷ . 
هل رأيتم » يا سادتي » او سمعم ان ضدّين قط يتمعان؟ 
۰ 5 8 عه 2 ۳ 
لو ترانا برامة تتعاطى اکوساً لهوی بغير نان » 
وافوی بيننا یسوق حدیشا طيباً مطربلا بفیر لسان » 
لرآيم ما يذهب العقل فيه : ین" واعراق معتتقسان ! 
کذب اشاعر ۱۳ الذي قال قيلي » وبأحجار عقله قد رماني : 


دايا الْتكمٌ ریا سهیلا" ؛ 
هي شامية اذا ما استقلت ؛ 


عمرك الله » كيف بلتقيان؟ 
وسهيلٌ » اذا استقل" » عاني ۱ » 


- موشحة أي الوجد والفناء : 


سرائر الاعيان 
والعاشق الغيران 
يقول » والوجد" 
ولا دنا البعد" 

و هيم العبد ۱۸۱ 
في البؤح والکتمان" 
اما هو الديان 


لاحت على الأكوان 
من ذاك ف حمطن e)‏ 
أضناه > والبعد 

لم ادر من بعد 
والواحد الفرد 

والسر والاعلان 

يا عابد الاوثان (*)؟ 

© 


(۱) سليل يمان : من نسل رجل ,مي . 
(۲) هو عمر ابن اي وبيعة » قال هلين البیتین لما تزوج سهيل بن عيد المزیز بن مروان 


انریا بنت عل بن مداق بن الحارث » وكان عبر يتغزل با (غ ١‏ : 


للناظرين”" » 
يبدي الائن . 
قد حیره : 
قد خبره 

في العالمين : 
انت الضئين | » 


۲~ ۲۳۹) . ول 


البيت تورية ( إشارة ال أن النجم « سهیلا » مطلعه جتنو ني . وان عنقود النجوم و الثريا» 


مطلعها شال ) . 


(۳) حران : عطشان « كان يجب على الشاعر أن یقول : والقلب حران » . 


(4) هيم العيد : حدث ما جمل الانسان م عثقاً في الله . 


(۰) عابد الأوثان : الناظر في الوجود الى أعيان الموجودات الاثلة و هو غافل عن حتيقتها 
« أنها جوانب من الالوهية الواحدة » . 


¥ 


فتيت بلله ما تراه العين من کونه » 


في موقف الاه وصحت : وان الاين في بینه ؟ » 

فقال : ويا ساهي ٠‏ عاينت قط عين بعينه ؟ 

اما تری عیلان" وقیس۲۱۱ او من كان في الغابرين” » 

قالوا : الموى سلطان إن حل بالانسان افناه » دین ! ٩۲‏ 
© 

کم مرة فالا : و انا الذي اهوی » من هو انا ؟ 

فلا اری سالا » ولا اری شکوی » الا الفنا . 

لست كمن مالا عن الذي یبوی بعد اسلا ۲۳۱ > 

ودان بالسلوان" » هذا هو البهتان للعارفين ۶ . 

سلوهم ما کان عن حضرة الرحمن للآفكين”* ) . 


- مققطوعات صوفية ميئية على الصناعة اللفظية : 
بين اتدل ولتدلئل نقطة” فيها بتي العام الیحریر . 
هي نقطة الاكوان » إن جاورا كنت الحكيم وعلمك الا کسیر «0» 
يا در بيضاء” لاهوتية” قد ركبت صدفاً من الناسوت» 


(۱) عيلان وئيس : قبائل عربية قدمة عظيمة . 

(۲) دين : عادة . إذا حل الحوي بانسان شفله عن نفسه وشفله عحبویه . 

(۳) المحب لا ميل عن محیوبه ولو تجی بوبه عليه « أساء إليه » . 

(؛) العارف ( الصويي الكبير ) لا ینسی الله ؛ فاذا قيل ذاك عنه كان هذا القول زورآ 
وبتانا . 8 

6 الآقك: الکاذب . إن الذين بقولون ان المارفين وون اقه سينا ويسلونه ( پنتونه: 

ينفلون عنه ) حيئاً آخر ل يصلوا الى فلك المرتبة بعد » قامألوهم عما رأوا في حضر: الله حى 

() يتيه : يضيع » يغيل . الإكسير : مادة تمطي الانسان خلوداً . الحكم : اللي يعرف 
الإكسير . إن جميع الوجود يدور حول هله النقطة الي تفرق بين التذلل ( موقف العيد الماهل» 
العادي ) وبين التدلل ( موقف الصوثي الكبير اللي يعرف مكاتته عند الله ) . 


ort 


جهل البسيطة قدرّما لشقاهم وتنافسوه في الدرّ والیاقوت!۱. 

قال ذات يوم : 

يا من يراني ولا راه > كم ذا أراه ولا يراني؟ 

فقيل له : كيف تقول إنه لا يراك وانت تعلم أنه يراك ؟ فأنشد مرتجل" : 

يا من پراي مجرماً › ولا أراه لجلا 
كم ذا أراه منعماً ولا يراني لائذاً ۲۱۲ 

- آدم واللائکة : 

... فاقتضى الامر الانمي ) جلاء” مرآة العام فكان آدم عين جلاء تلك 
المرآة وكان روح تلك الصورة » وكانت الملائكة من بعض قوى تلك الصورة 
الي هي صورة العام العبر عنه باصطلاح القوم بالانسان الكبير . فكانت 
الملائكة له كالقوى الروحانية والسبة الي في النشأة الانسانية » وكل قوة 
منها محجوبة بنفسها لا ترى افضل من ذاتها » وان فیها › فيما ترعم » 
الاهلية” لكل "منص برعالر وعنزلقررفيعة عند الله یا عندها من اللجمعية الالمية 
دائراً بين ما یرجم من ذلك الى ابلناب الاي والى جناب حقيقة الحقائق ... 

فسّمي هذا المذكور انساناً وخليفة؛ فاما |نسائیته فلعموم نشأته وحضره 
الحقائق كلها . وهو للحق بمتزلة انسان العين من العين الذي يكون به النظر 
وهو المعبر عنه بالبصر فلهذا سكي انساناً فان" به نظر الحق الى لق فرحمهم 
فهو الانسان الحادث الأزلي والنشء الدائم الابدي والكلمة الفاصلة الخامعة 
فم العالم كله بوجوده فهو من العام كص الم من الم ... 

- الکشف والاطلاع 

... (هنالك صنف من البشر واقفون على ) سر القدر » وهم عل 
قسمين : منهم من یعلم ذلك مجملا” ومنهم من يعلمه 'مفصّلا” . والذي يعلمه 

)۱( الدرة البيضاء : النفس . لاهوقية : روحانية » مفارقة الادة . الناسرت : مادة الم 

(۷) الا : معاقباً » متشا . لائلاً : داجماً » تالیاً . 


oyo 


(مفصلا ) اعلی وائم من الذي یعلمه مجملا" فانه يعلم ما في علم الله فيه 
إما باعلام الله إياه ا آعطاه عينه من العلم به واما بأن یکشف له عن عینه 
الثابتة وانتقالات الاحوال علیها ال ما لا يتناهى وهو اعلى فانه یکون في علمه 
بنفسه عنزلة علم الله به لأن الاخذ من معلینر واحد » الا انه من جهة العبد 
عناية من الله سبقت له هي من جملة احوال عينه يعرفها صاحب هذا الکشف 
اذا اطلعه الله على ذلك » فانه لیس في وسع الخلوق اذا اطلعه الله على عینه 
الثابتة الي تقع صورة الوجود عليها أن يطلع في هذه الحال على اطلاع الق 
على هذه الاعيان الثابتة في حال عدمها لامها نسب ذانية لا صورة لا . 
التوسع والمطالعة 
- الفتوحات المكية » بولاق ۱٩۲۳‏ هء اقاهرة ۱۳۲۹ ه. 
- تفسير الشيخ الا کبر ... بولاق ۱۲۸۳ ه ؛ القاهرة ( ااطبعسة 
الميمنية ) ۱۳۱۷ ۵ . 
- رد معاني الابات التشایهات الى معاني الآيات الحکمات » پروت 
( نادي الکتب الادبية ) ۱۳۲۸ ه. 
- رسائل ابن عربي » حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) ۱۳۱۷ م 
= ۱۹۸م . 
- مواقع النجوم ومطالع أهلّة الاسرار والعلوم ( تصحيح بدر الدين 
التعساني ) » القاهرة ۱۳۲۵ ه. 
- فصوص الحكم » مصر (دار احياء الكتب العربية ) 1445 م . 
محاضرة الابرار ومسامرة الاخيار ... مصر (مطبعة السعادة ) 
م 
- مجموع الرسائل الالمية » القاهرة ( مطبعة السعادة ) ۱۳۲۵ هم . 
- انشاء الدوائر » ويليه عقلة الستوفز » ويليه التدييرات الاطية في 
اصلاح الملكة الانسانية ( نيبرغ ) » ليدن اپریل ) ۱۳۳۱ ه. 
- الاسفار عن رسالة الائوار ...» دمشق ۱۳۲٩‏ ه. 


۳۹ 


- دیوان ابن عربي بولاق ۵ م ؛ القاهرة ۱۲۷۱ ۸ . 

- ترجمان الاشواق (نکلسن ) » لندن ( اللجمعية الاسيوية الملكية ) 
۲ م ؟ بيروت دار صادر ) ۰۱ م . 

- ذخائر الاعلاق في شرح ترجمان الاشواق » بيروت ( الطبسة 
الانسية ) ۱۳۱۲ ه . 

- التعريفات للجرجاني - ویلیه اصطلاصات الصوفية الواردة في 
الفتوحات الکنية «فلوغل ) » ليبزغ 1848 م . 

- شرح جواهر النصوص في حل كلمات الفصوص لعبد الغني النابلمي 
القاهرة (مطبعة الزمان) ۱۳۲۳ هم. 

- مناقب ابن عربي لأبي الحسن علي بن ابراهيم بن عبد الله ( تحرير 
صلاح الدين النجند )» بيروت ( موسسة الثراث العرني )1464م. 

- فصوص الحكم والتعلقات عليه » تأليف أي العلا عفيفي » القاهرة 
۵ مع ۱۹۶۲ م 

- الانسان الکامل في الاسلام ء تألیف عبد الرحمن بدوي » القاهرة 
( مكتبة النهضة الصرية ) ۱۹۵۰ م. 

- عي الدين بن عربي » تأليف طه عبد الباقي سرور » القاهرة ( مكتبة 


ory 


قاجا رک یکره 


كان السلاجقة دولٌ عاشت متداخلةٌ في أعمارها ثلاث قرون الا ریم قرن . 
ولا ظهرت جموع الإفرنج الصليبيين عند أنطاكية » في شمالي الشام » سنة 
۰ ه (0۱۰۹۷) ۰ کات السلاجقة حکمون ما بين تخوم الصين وشواطىء 
البحر الاسود » قبل أن لوا العراق وکردستان ویزدادوا قوة على قوة . 

وبينما كان السلاجقة يحكمون ابلانب الشرقي” الشمالي من العالم الاسلامي » 
كان الایتوییتون یتشطون في الحانب ابللنويي والغربي من العالم العربي فاستولوا 
بين ۵14 ه (۱۱۹۷ م ) وبين ۸۱۲۹ ( 1988 م ) على مصر والیمن والشام 
وعلى تسم من سمالي العراق . ول يصطدم الایوییون بالسلاجقة » فان 
الاولين حلوا عل الفاطميين والاتابكة » بینما الاخرون ورئوا البويبيين 
والدویلات الي عاصرت البويبيين في الشرق . على أن الاسوببین والسلاجقة 
کائوا يقاتلون الافرنج الصلیبیین کاأنبم أصحاب دولة واحدة . 

الصائص الفكرية ٠‏ 

رق الشعر في هذه القبة وفقد شيئاً من متانته » وکر في معظمه التقليد 
لشعراء پلاطر سيف الدولة . وكثر الشعر الديي في التصوف والبدیعیات 
( مدح الرسول ) وبرز الفن التعليمي في الحكتم وني نظم فنون العلم . أما 
النثر فكثر فيه التکلت » وخصوصا في الصناعة اللفظية . 
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وقل” الابتکار في هذا العصر وكثرت الوستعات في اللغة والئحو والبلاغة 
والشروح على الشعر خاصة وعلى الثر آبضاً . واتسع التأليف في الحغرافية 
والتاريخ » وخصوصاً في طبقات رجال الادب والدين والطب والرياضيات 
والفلسفة . وقد انقسم المفكرون في هذه الحقبة فريقين : الادباء والورشین . 

فمن الادباء انلطیب التبريزي رت ۰۲ هع 11١4‏ م) تلمیذ" أي 
العلاء المعري والعام البارع في اللغة والنحو والادب والحديث » له من الكتب : 
اللخص ني اعراب القرآن » شرح العلتقات » شرح ديوان الحماسة لا 
تمام » شرح دیوان أبي عام > شرح سقط الزند للمعري . 

ومنهم ابن المبارية البغدادي رت ۵۰۹ ه) الشاعر » وله الصادح 
والباغم ( وهو أراجيز عل, أسلوب كليلة ودمنة ) . ومنهم الطغرائي رت 
4ه ه= 1171 م) الشاعر الحكيم » وكان من المشتغلين بصناعة الكيمياء . 
ومنهم الحريري رت ٥۱١‏ ه= ۱۱۲۲ م) صاحب المقامات الي قلد فيها 
بديع الزمان اسان رت 48" ه- ٠٠١‏ م) ولکته أغرق فيها في 
الصناعة المعنوية والصناعة اللفظية خاصة » ثم كانت النموذج الذي قلّده جميع 
أصحاب القامات بعده . ومنهم المبداني النيسابوري رت ۰۱۸ ۸= 1١14‏ م) 
صاحب  ١‏ مجمع الامثال » وهو مجموع يضم أمثال العرب وحكاية الحال الي 
قيل كل مثل فيها . 

ومن هولاء أيضاً كمال الدين الأنباري رت لالاه ۵= ۱۱۸۱ م ) ۰ وله 
نزهة الالبّاء في طبقات الادباء » وكتاب الانصاف في مسائل الحلاف ( بين 
الكوفيين والبصرین من النحاة ) . ومنهم ای ء عبد الرحيم بن علي العسقلاني 
العروف بالقاضي الفاضل رت 245 ه= ١٠17م‏ ) وعلى يديه بلغت صناعة 
الانشاء ذروة التكدّف ني الموضوع والاسلوب . ومنهم أيضاً عاد الدين 
الاصفهاني رت /اؤه ه) » وله خريدة القصر وجريدة أهل العصر ( وفيها 
تراجم" وغتارات للشعراء المعاصرين له في الشام والعراق ومصر > 
على طبقاتهم ) . وله أيضاً كالفيح القسّي في الفتح القدسي (وصف فتح 
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صلاح الدين الايولي للقدس ) . ومنهم ابن سناء الملك رت ۱۰۸ ۵) ۰ 
ومنهم أبو البقاء السكتبري اليغدادي رت ۱۱۰ ۸-<۰)0۱۲۱۹ وکان 
الغالب عليه علم النحو » له التبيان ( شرح دیوان التتيي ) » والتبيان في 
اعراب القر آن » شرح الفصل لزخشري » شرح مقامات الحريري . 

وقد رأينا شيئاً من التصوف والشعر الصوني ( راجع فوق » فصل التصوف ). 

م بتي الأديب الناقد ضیاء الدين بن الاثير رت ۰۳۷ «<۱۲۳۹) 
صاحب كتاب الثل السائر في أدب الكاتب والشاعر ( في البلاغة والنقد ) » 
وفيه أن الأدب ابلید هو الذي بسلك فيه المذهب القويم في تركيب الالفاظ 
على المعاني من غير أن يزيد بعضها على بعض ؛ ولا يشترط في الادب ابید 
أن يستحسنه العامة أو أن يفهموة . ومنهم الاديب الشاعر ابن أني الحديد رت 
=a ۵‏ ۱۲۰۷ ) < وكان فقيهاً معتز ليا له شرح بج البلاغة للامام علي » 
وقد طواه على استطرادات مفيدة في التاريخ والفقة خاصة . 

ونعود الى العلماء ونبداً بذ كر جار الله الزمخشري » وهو ابو القامم محمود 
ابن عر » ولد ني بلدة زمخشر من خوارزم جنوب بحيرة آرال » سنة 41۷ هم 
(۱۰۷۵ع) . ثم كارت أسفاره . وقد تضررّت رجل له بالبرد في أثناء 
أسفاره فقطعت . بعد ذلك جاء الى بغداد . ثم جاور مدة ( سكن مکة) 
ولذلك سمي جار الله . وكان هو. يسمسي نفسه آبا القاسم المعتز لي أيضا . 
وتوني الزخشري في ابلرجائية (كركانج ) من خوارزم في أول ۱۳ ه 
(كاثام). 

وكان الزخشري امام عصره : أديباً شاعراً مترسئلا” لغوياً » كما كان 
فقیهاً أصولاً متکلماً عارفاً بالتفسير والحديث » له من الكتب : الكشاف 
عن حقائق التزيل ( في تفسير القرآن ) . وهو أول من أدخل قواعد البلاغة 
في التفسير . والكشّاف من أحسن التفاسير > الا أن الزخشري بأتي في السجاج 
فيه على مذهب المعتزلة » ولذلك انحرف عنه أهل السنة ( المقدمة ۱۸۸ 
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و ۱۰۹۸ . وله الفائق رفي تفسير الحديث ) والفصل في النحو وقد 
اقتصر فيه على ما ينفع التعلمین ‏ القدمة ۱۰۵۸ ) ؛ والرائض في علم الفرائض 
( الارث ) » والمنهاج في الاصول » وشاني العي من کلام الشافعي » وأساس 
البلاغة ( وهو قاموس موجز ذكر فيه المعاني الحقيقية والمجازية الكلمات ) . 
وله أيضاً مقامات . 

ومنهم هبة الله أبو القاسم بن الحسين المعروف بالبديع الاسطرلابي ء كان 
من أهل أصفهان » وكان موجوداً فيها سنة ۵۱۰ ه (1115م). ثم انه سكن 
بغداد . والبلیع الاسطرلاني أديب شاعر ومنجم وعالم طبيعي » وغلب عليه 
أيضاً علم الکلام والفلسفة . غير أنه شهر بعمل الاسطرلابات (آلات الرصد) 
ومن هنا جاء لقبه » كما شهر بالطب . وقد كانت له أرصاد جمعها في زيج 
I= orf)‏ ع) . وكانت وفاته في بخداد سنة ۵۳4 ه (١4١١م).‏ 

ومن العلماء أبو الفتح محمد بن عبد الکرم الشهرستاني » ولد سنة 40۷ هم 
( ۰۱۰۸۳ ) في شهرستان بخراسان بين نيسابور وخوارز م » ودخل بغداد 
سنة 616 ھ (0۱۱۱۹) وسكنها ثلاث سنوات ال في أثنائها شهرة » وخصوصاً 
عند العامة . وكانت وفاته في شهرستان أيضاً سنة ۵4۸ ه أواحر ١١88#‏ م ) . 
وكان الشهرستاني فقیهاً متكلّماً على مذهب الاشعري ؛ وله من الكتب ك الملل 
ولشحل » وقد استعرض فيه الذاهب الفلسفية والدينية قبل الاسلام » كما 
استعرض آراء الفرق الاسلامية ( انموارج والشيعة والمرجثة والعتزلسة) . 

ومنهم الحافظ ابن عساكر رت الاه هع هلالا١‏ م) محداث الشام في 
وقته ومن أعيان الفقهاء الشافعية » تطوف في الشام والعراق والشرق وصئف 
« التاريخ الكبير » لدمشق ( تراجم رجاها ) في ثمانين مجلّداً » وقد فقد 
قسم كبير مته . ومنهم اسامة بن منقذ رت ۵۸4 ه= ۱۱۸۸ م ) أمير حصن 
شير ( قرب حماة في الشام ) والفارس البطل في الحروب الصليبية » له 
ك الاعتبار ( وفيه حوادث حياته وطرف من آخبار الافرنج الطريفة في زمانه ) . 
وله أيضاً ديوان شعر وك البديع . 
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منهم أيضاً أب و الفرج بن ابلوزي رت ۰۹۷ «) الحنبلي » ولد في واسط 

(العراق ) واشتهر هر بالحديث والوعظ وبالتأليف في التاريخ خاصة » له : النتظم 
في تاريخ الامم ( حى سنة ۵۷۵ مع ٠‏ م ) ٠‏ زاد المسير في علم التفسير » 

جامع المسانيد والالقاب ( حديث ) » مناقب عمر بن الطاب » مناقب عمر 
ابن عبد العزيز » مناقب أحمد بن حنبل » منهاج القاصدين ( شرح إحياء علوم 
الدين للغزّالي ) 

فخر الدن الرازي 

هو فخر الدين أبو عبد الله بن محمد بن عمر الرازي المعروف بابن خطيب 
الري » لأن والده كان بخطب في الري وكان من البارعين في علم اللحلاف 
والاصول . وقد ولد فخر الدين في الري » سنة ۵4۳ ه (۱۱4۹ع) > وبداً 
تحصیل علم الکلام على والده » ثم قرأ الحكمة في متراغة على جد الدين ابليلي 
أحد الافاضل من ذوي التصانيف الخليلة ( طبقات ۲ : 3 ) . 

وقضی فخر الدين الرازي مطلع حياته فقيراً جداً ( القفطي ۱) ثم 
عظمت ثروته اثفافا » وكان كثير التطرّف في البلاد من قبل ومن ۳ 
وكانت وفاته في هراة يوم الفطر من سنة 5١5‏ (١١17م).‏ 

ولفخر الدين الرازي أن الب مفاتيخ الغيب أو تفسير القرآن الكبير » 
اثنا عشر مدا سوى الفاتحة فقد فسرها في جلد مستقل » كما فسر سورة 
البقرة ني جلد مستقل" على طريق العقل لا على طريق النقل ( طبقات ۲ ؛ ۲۹ ). 
وله أيضاً : المحصول من علم الاصول » المحصّل ( محصّل أفكار المتقدمين 
والمتأخترين من العلماء والحكماء والتکلمین ) » تأسيس التقديس » ابطال 
القياس » القضاء والقدر » شرح عيون الحكمة » المباحث المشرقية » مباحث 
الوجود والعدم » رسالة ي النفس » شرح مصادرات اقليدس ( القفطي 
۰.۳ راجع 56 ۷ کي المتلسة » فضائل الصحابة الراشدين » 
مناقب الامام الاعظم الشافعي » ابلحامح الكبير الملكي في الطب » الحصل 
في شرح الفصل اللزخشري . 
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كان الفخر الرازي واعظاً كبير ومن فقهاء أهل السنة يتحو نحو الغزایي 
في كثير من آرائه » ولکن العامة کانوا يظتون فيه الاحلال في العقيدة ( القفطي 
۱ . وكان واسع العلم حسن التلخيص لاراء الفلاسفة مقتدراً في التميز 
بين أقوال الفرق . ثم هو متكلم شديد ابفدل عنيف على مناظريه » بارع في 
الرد على الفلاسفة . وهو أول من جعل المنطق علماً مقصوداً لذاته فتوسع 
فيه وتبحر » ول یه علمآ آليآ مهنداً لفهم علوم أختر. وكذلك جعل 
مسائل الطبيعيات والاقیات فنا واعداً (المقدمة ۱۳ ۹۲١‏ ) . ولم يكن 
الفخر الرازي يومن بالتنجيم » ولکته اعتقد بصحة صنعة الكيمياء وأضاع 
عليها جانياً كبيرآ من وقته وماله . وكان يجيز أن يكلف الله عباده ما لا 
يطيقون . 
۰ - مفاتيح الغيب المشتهر بالتفسير الكبير ؛ القاهرة ( المطبعة الخبرية ) 
۱۳۰۹-۷۷ ۵ , 
- محصّل آفکار النقدمین والتأخرین من العلماء واکماء والفکرین 
القاهرة ( جمالي وخانجي ) ۱۳۲۳ ه= ۰.۱۹۰۵ 
- نهاية الايجاز ودراية الاعجاز في علوم البلاغة وییان اعجاز القرآن 
الشريف » القاهرة ( مطبعة الآداب ) ۱۳۱۷ ه. 
- المباحث الشرقية في علم الآلميات والطبيعيات » حيدراباد ( دائرة 
العارف العثمانية ) ۱۳4۳ م . 
رسائل الرازي » القاهرة ۱٩۳۹‏ م . 
معالم أصول الدين ( على هامش محصل أفكار المتقدمين ) . 
كتاب الاربعين في أصول الدين » حیدراباد ( دائرة العارف العثمانية 
۳ مع ۱۹۳۷ م . 
أساس التقديس » مصر ۱۳۲۸ ه= ۱۹۱۰ م . 
- اعتقادات فرق المسلمين والمشركين ( بمراجعة علي سامي النشار)» 
القاهرة 165 م- ۱۹۳۸ م . 
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کتاب الفراسة » باريس ۹ م. 

مناقب الامام الشافعي » مصر ۱۲۷۹ ه. 

- مناظرات جرت في بلاد ما وراء النهر في الحكمة والخلافة وغیرهما 
ين الامام فخر الدين الرازي وغيره » حیدراباد ( دائرة العارف 
العثمانية ) ۱۳۵۵ ۸ . 

- فخر الدین بن عمر الرازي » تأليف مصطفی عبد الرزاق ‏ القاهرة 
ربلنة التأليف والترجمة والنشر ) ۱٩۳۸‏ م. 


ومن علماء هله اطِقبة أبو عبد الله ياقوت بن عبد الله » سبي صغيراً في 
بلاد الروم فاشتراه رجل اسمه عسكر اموي » ولذلك يعرف بياقوت 
الرومي وبياقوت الحموي (4!ه 555 ه) . ولياقوت و معجم البلدان » 
على ترتيب الحروف الهجائية وهو يم عن علم بالمغرافية وعن احاطة واسعة 
بالتاريخ . وله « معجم الادباء » على اروف الحجائية أيضاً » وهو يدل على 
علم غزير وذوق مثقّف . واذا علمنا أن ياقوت كان مظلوماً بالرق ومشغولا” 
بالتجارة والاسفار قبل عتقه (95هه- 1١٠١‏ م) وبعد عتقه » كثير 
الاسفار المرامية والمصائب » وأنه عاش نحو اثنتين وتحمسين سنة فقط » أدركنا 
مدى عبقريته في التألیت ومدى جلده . 

عبد اللطيف البغدادي 

هو موق الدين أبو محمد عبد اللطيف بن يوسف البغدادي العروف بابن 
الاد » يدأ بدرس الفقه والحديث والنحو ثم انقلب الى درس الطب والفلسقة 
فأصبح طبيباً معروفاً وترك تاليف فيكثير من فنون المعرفة . وكان عبد اللطيف 
البغدادي معجباً بابن سينا يفضّله على الفارابي وعلى الیونانیین » قال ( طبقات 
:0 : « ولم يكن لي اعتقاد في مولاء ( الفارابي والقدماء ) لأني كنت 
أظن” أن الحكمة كلها حازها ابن سينا وحشاها كتبه » . وكان يحتقر شهاب الدين 
السنهروردي ويرى أن شهرته دليل على جهل أهل الزمان ( طبقات ۲ : ٠١4‏ ) 
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وتوني عبد اللطيف البغدادي في بغداد سنة ۱۲۹ ۱۲۳۲-۱۲۳۱ ). 

و لعبد اللطیف البغدادي من الکتب : شرح ك الفصول لابقراط ؛ اختصار 
> الحيوان لأرسطو » ك في آلات التتفنس وأفعالها » کتاب دیاببطس والادوية 
النافعة منه » ك الکفاية في اتشریح » ك الحكمة العلائية ( ني العلم المي » ألفه 
لملاء الدين داوود بن ببرام صاحب آرزنجان ) » مقالتان في الدينة الفاضلة » 
مقالة في العلوم الضارّة » مقالة في النهاية واللانباية » رسالة في العادن وابطال 
الكيمياء » مقالة في الرد على ابن اميم في الکان » الکتاب ابلامع الكبير ( في 
المنطق والعلم الطييعي والعلم الاي » نحو عشرين مدا فه في نينف وعشرين 
سنة) . 

ومنهم أبو الحسن علي بن محمد عز الدين الحزّري » ولد في جزيرة ابن 
عمر ( شتمالي” العراق ) سنة ههه هر ١15+‏ م ) وتوفي في الموصل سنة ۱۳۰ م 
( 170 م ) ؛ وكان إماماً في الحديث حاقظاً للتواريخ خبير؟ بأنساب العرب 
وأخبارهم . وله من الكتب : الكامل في التاريخ هذاب فيه تاريخ الطبري 
( حذف آسانیده وجمع رواياته ) ثم استمر فيه الى سنة 514 ه ء وجعله 
ككتاب الطبري على السنين . وهو مصدر مهم" للحروب الصليبية . وله أيضاً 
و أسْد الغابة في معرفة الصحابة 4 » جمع فيه تراجم" لنحو سبعة آلاف 
وخمسمائة من صحابة رسول الله مرتبة على الحروف المجائية » الا آنسه 
استوفى أولا" أسماء الرجال » ثم جاء بأسماء النساء » ثم أسماء الذين یعرفون 
یکناهم ( أبو دجانة » أبو هريرة الخ ) . 

ومنهم أيضاً جمال الدين أبو الحسن علي“ بن بوسف القفطي » ولد في 
قفط ( بصعيد مصر ) سنة 554 ه ( 1١97‏ م ) . وقد تول“ القضاء في حلب 
في أيام الناصر الايوبي (؟8ه51 ه) . والعجيب أنه بدأ ترجمة ابن 
مقر بقوله رالقفطي 4۳۸) : وهذا طبيب مصري كان يطب مولانا 
ناکم ». ومثل هذا القول «مولانا الحاكم » لا ينتظر أن يقوله الا الذين 
قبلوا الدعوة الدرزية » فكيف يمكن أن يقول القفطي ذلك وهو قاض للأیویین؟ 
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ثم انه لم يكن في أيام الحاكم رت 4١١‏ ۵= ۲۱٠۱م‏ ) حى يقال إنه قافا 
تكسا أو علقاً ! 

وكانت وفاة القفطي سنة 5145م (148١م).‏ 

وللتفطي عدد من الکتب » ولکنه شهر بکتابه و إخبار العلماء بأخبار 
الحكماء » » ولکن الطبوع منه « مختصر» عله محمد بن علي بن محمد الزوزني 
رت 14۷ ه١٤۱۲‏ م)- وهو معجم تراجم” للذين اشتغلوا بالعلوم 
الحكمية ( الفلسفة والرياضيات والفلك خاصة ) من المسلمين مضافاً البهم 
نف من البونانیین ثم من السريان الذين اشتغلوا بالنقل . 

ومن ساقة المفكرين في العهد السلجوتي العز بن عبد السلام .١(‏ 

ولد أبو محمد عر الدین عبد العزيز بن عبد السلام الستمي الدمشقي الشافعي 
في دمشق سنة ۰۷۷ ه ( 1181 م ) وبدأ تلقني العلم في دمشق ثم رحل الى بغداد 
(لاوه ه= 17١1‏ م). واشتغل العزّ بن عبد السلام في دمشق بالتدریس 
والافتاء وتو" الحطابة في ابلامع الاموي ( ۱۳۷ مع ۱۲۴۹ م) . غير أن 
صراحته وجرأته في محاربة آلبدع (کدق اليف على التبر ولبس السواد في 
خطبة ابمعة وصوم نصف شعبان ) أحنق عليه رجال الدولة وأثار العامة › 
فهاجر الى مصر سنة 1۳۹ ه وتول فيها القضاء والتدريس مدة وجيزة › 
الا" أن" صراحته وجرأته اللتين كانتا وبالا" عليه في دمشق كانتا وبالا" عليه 
في القاهرة أيضاً . وتوني العز بن عبد السلام سنة 11۰ ه ۱۲۹۲ م) . 

وكان للعز بن عبد السلام كتب كثيرة في التفسير والحديث والاصول والفقه . 
والفقه عنده راجع الى اعتبار المصالح ودرء المفاسد . وتصوفه معتدل قريب من 
تصوف الغزالي” » وان كان مورشو الفقه مختلفین في حاله في التصوف . 
ونحن نستطيع أن نرى في العز بن عبد السلام رائداً ني الاصلاح الدبني شاقاً 
للطريق الذي سلكه فيما بعد ابن تينمية . ْ 


(۱) دسالة جامعية السيد رضو ان علي الندوي ( جامعة دمشقء كلية الشر يعة؛ ۹۵۱۳۷۹ ۱۹م) 
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دول ا مالك وار 


كان للأيّوبيين ماليك" یمن البحرية” لأنهم كانوا یسکنون في جزيرة 
الروضة في بحر (نبر ) النيل في القاهرة . فلما ضعّف الایوییتون ونتازعوا 
أمرهم بيتهم استبد" مالیکهم بأمر الدولة وأقاموا ساطاناً منهم اسمه المع عز 
الدين آیبلف (548 مع 0۱۲۵۰). 

في تلك الأثناء كان هولاكو حفيد جنکیزخان قد سقط مجحافله من التر 
على خراسان وفارس وهدم المدن وأباد معظم سكانبها » ثم قاتل الباطنية وهدم 
حصونهم ( ۹۵4 ه). وني سنة 101 ه (1788 م ) دخل بغداد وأعمل فيها 
التدمير والحرق بعد أن قتل الخليفة المستعصم ورجال دولته . ثم اجتاح الثتر 
آشمالي الشام . 

وكان للاجتياح التتري ثلاث نائج بالغة الأثر : القضاء على الدولة العباسية 
في بغداد » تدمير معالم العمران والقضاء على مثات الالوف من البشر » واتلاف 
المكتبات في العام الاسلامي . 

ومع أن هولاكو نفسه عاذ ال ما وراء النهر لما بلغه موت أخيه » فان 
جحافله بقيت تنشر الول في کل مكان . وني المحرم سنة 5808 ( ايلول - 
سبتمير 155٠‏ ) استطاع الظاهر بيبرس البندقداري رابع سلاطين المداليك 
البحرية ان يبزم الثثر في معركة عين جالوت قر ب الناصرة ( فلسطين ) وأن 
يرد" خطرهم ایا عن الشام . 

وما أن استقر ار الوئنيون في بلاد الاسلام وأسسوا الايلخانات ( الدول 
الترية ) حى اعتنقوا الاسلام وقاموا بخدمة الثقافة الاسلامية ماما عظيماً ولکنه 
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/ مح إساءتهم الاول الى الاسلام والى الثقافة الاسلامية . 

أما في مصر والشام فان المماليك البحرية ظلوا يقارعون الافرنج الصليبيين 
حى أجلؤهم نبائيآ عن الساحل الشرق للبحر الابيض التوسظ سنة ۷۰۲ ه 
(۱۳۰۲ م ) . 

وني آواسط سنة (۷4۹ ه= خریف 1848 م ) وصل وباء الطاعون الى 
الشرق وجرف مثات الألوف من الضحایا » وهو مستمر في اتجاهه غرباً 
نحو آوروبة حيث عرف بالوت الأسود . قیل أن هذا الطاعون طال في مصر 
سبع سنوات وجرف مه ملیوناً إلا مائة آلف ؛ وکانت ضحایا حلب خمس 
مائة في اليوم الواحد » وفقدت غزة اثنين وعشرين ألفاً في شهر واحد . 

ول یشذ" الماليك البحرية عن نة من تقدمهم في ثيء» فانم للا استتب 
هم الأمر وأرادوا التمتع بثمرات اللك انخذوا ماليك جعلوهم جنوداً هم 
وأسكنوهم في أبراج قلعة القاهرة » ومن هنا جاء اسم هولاء : «المماليك 
البرجية » . ثم ضعفت عصبية الماليك البحرية وقوي الماليك البرجية » واتخذ 
منطق التاريخ طريقته وحل" الماليك البرجية محل" الماليك البحرية في حكم 
مصر والشام ( ۷۸٤‏ ۵= ۱۳۸۲ م ) . 

ولقد كانت سياسة الماليك البرجية عسراء : بدأوا بتتبع خصومهم بالقتل » 
فثارت الشام حیناً ثم استقرت لا عاد الماليك البرجية الى حسن السياسة ٠.‏ بعدئذ 
تعرض حكم الماليك البرجية طزات عنيفة : سقط تيمورلنك ( تيمور الاعرج ) 
على الشام واجتاح مدنا تقتيلا” وتخریاً ثم حمل صنتاعها ‏ أصحاب الصناعات)» 
من دمشق على الاخص ( ۸۰۵ ۸۱4۰۱-۸) ۰ الى سمرقد وأقام بهم 
هناك حضارة مستأنفة غطّت مع الاينّام على حضارة دمشق نفسها . 

وني غمرة الفتوضى الادارية الي تميز بها حكم الماليك البرجية انتهز 
الافرنج الفرصة وبدأوا غارات على سواحل الشام انتقاماً لطردهم منها » 
وكان مركزهم في جزيرة قبرس اليونانية . ولكن في سنة ر ۸۲۷ ه= 1414 م ) 
غزا الاشرف سیف الدين برسباي جزيرة قبرس غزوة كاسحة وحمل منها 
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عديداً من الاسری فیهم الملك جانوس . فتوقفت بذلك غارات الافرنج على 
الشرق . 

النصائص الفكرية 

امتاز عهد المماليك البحرية بالعمران في مصر والشام » ببناء المساجد 
والمدارس وبالتفان في بناء الدور والمساكن . وهم الذين خلفوا لنا البناء الابلق» 
أي بناء الحدران صفوفاً أفقية متعاقبة من الحجر الابيض والحجر الاسود 
(أو الاحمر)» كما نرى في حمص ال اليوم .وكثر في عهدهم تزیین الببوت من 
الداخل والخارج بالاشكال المندسية والاغصان المتقاطعة وبانلشب النقور 
تتجعل منه التابر والابواب والنوافذ والسقوف » وتجعل منه ابمحدران الداخلية 
ف الغرف أجيانآً . وزخرفوا أبواب الساجد بالشبه النحاس الاصفر ) 
وجعلوا منه القناديل ومناراتها (الشمعدانات) . ` 

أما في ابلانب الاحر من العالم الاسلامي » في ابانب المغولي » فان العمران 
اتسع » كما اتسع اسل الصحيح في اريايات واقلك اب 

على أن العرب قد خسروا في هذه الحرقبة في المشرق كل سلطامم ليام 
فلم يكن في الشرق كلو آنذاك دولة عربية مذكورة ٠‏ غير ان الأدب العر بلي 
والعلم كان ما دولة مبسوطة الحناحين في كل مكان » » وان كان الشعراء العرب 
قد حرموا الحظوة 9 بلاطات السلاطين الذین كانوا مبتمونت بالفقه والعلوم 
الرياضية والطبيعية والاجتماعية كر من احتمامهم بالادب الإتجدافة . 
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نصیرا لین الطوبی 


هو أبو جعفر محمد بن محمد بن الحسن » ولد في طوس ۵۹۷ ۱۲۰۱ م) 
وبدأ حياته منجماً للباطنية . ونا بدأ هولاكو خر ی به نصير الدين ونال 
عنده تحظوة فأصبح مستشاراً » كما كان مستشار أباقا بن هولاكو . وجعل 
الشيعة" الامامية في ايران نصير الدين رئيساً لهم (سعة علمه ولنفوذه السيامي . 
وشهد تصير الدين مع هولاكو اجتياح بغداد ؛ ثم توفي في بغداد سنة ۱۷۲ ه 
(17174 )م ودفن في مشهد الكاظمية . 

لنصير الدين الطومي كتب كثيرة في عدد من فنون المعرفة بعضها تأليف 
وبعضها شروح أو اختصارات أو تحرير ( تنقيح واصلاح ) » منها : تجرید 
العقائد » قواعد ‏ العقائد » مشاكل الاشارة ( شرح على الاشارات والتنبيهات 
لابن سينا ) » تلخيص المحصل للفخر الرازي » أوصاف الاشراف » جواهر 


الفرائض ( فقه ) » بقاء الفس بعد بوار البدن . اثبات العقل الفعتال . آما في 
علوم العدد خاصة فله التوسطات بين المندسة والميثة » انعكاس الشعاعات» 
البارع رف الفلك ) . ك تسطيح الكرة وتربيع الدائرة » ك مساحة الاشكال 
البسيطة والكر ية » ك ابلبر والمقابلة » مقال ني البرهنة على أن مجموع العددين 
المربعين ( الضروب کل عدد ٠تسا‏ في نفسی > اذا کانا ورین (۰۱ ۳ 
هء الخ ) » لا یکون مربعاً ۲۱ ۰ الزیج الإنلحاني » ك التذ کرة في علم الهيثة » 
رسالة في معرفة التقویم » الرسالة الشافية عن الشاك في اللحطوط التوازية . 


(۱) ۳ »۳ + ه ياه لا یکون منها عدد مجلور (قابل الجذر ) . 


مقامه وآراوه : 

كان نصير الدين منجماً بارعا بى له هولا کو الرصد العظيم في مراغسة 
( التركستان ) سنة ٠٥۷‏ ه ؛ كما كان فلكيآ ورياضياً وعالاً طبيعياً وفيلسوفاً . 
وهو أول من فصّل انات عن علم الفلك وجعل منها علماً فا بنفسه » 
ثم فصّل الكلام في المثلّثات المسطحة والكثريّة » وقد اعتمد في ذلك جهود" 
النقدامین ثم أضاف اليها أشياء من ابتکاره . 

أ) استدرك الطومي على أقليدس عدداً من البراهين النافعة في قضية 
التوازیات ( طوقان ۰۳6۱ راجع ۷۵) ؛ ويرى الاستاذ قدري طوقان أن 
هذه القضايا مهمة جداً . غير أى الرمم الذي صنعه الناشر للكتاب غير صحبح 
لأن واضع الرسم جعل المتوازيات العمودية بين خطين أفقئِينر متوازيان في 
رأي العين . ثم ان عرض القضية كما جاء يمكن أن يكون واضحاجداً عند 
الشتغلین بالرياضيات » او لعل نفراً لا يفهمون ذلك العرض الا بعد كد” 
الذهن . من أجل ذلك أجزّت لنفسى أن أضع القضية بلنشی : 

ی لضي أن افع بلقي 

شنز ل من نقطة ن حارج هذا الط خط عمودياً على أ ب یلقاه في م ؛ 

ولیمر في ن خط عليه + د » بحيث تکون الزاوية م ن د حاد ۲ . 

وليكن بين انلط أ ب والحط ج د خطوط عمودية على أ ب (هو- له ل 
سس ع الخ ) »> 

فالطلوب أن نبرهن” أن الخطوط العموديين بين أ ب وبين ج د تقصر 
تدرماً كلما كانت اکر بعداً عن ن م في اتجاه ب. 

والرسم يحب أن يكون مكذا : 
را) توفي قدري حافظ طوقان في شباط ( قبراير ) ۱۹۷۱ ۰ 


(۲) لیکن خط عليه أب ثم شط عليه ج د » وم نقل : خط آب » خط جد » لأن الفروض في هذين 
اللطين أن يستمزا سى يلتقيا . 
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ب ) بقاء اللفس" . قال نصير الدين الطوسي : 
... وأيضا لا يحوز أن یکون البدن ولا هزابه شرطاً في بقاء النفس » 
لأن النفس هي الحافظة والبقية للبدن ولمراجه بتدبيرها وإيراد الغذاء عليه بدلا" 
عا يتحثل منه . فان كان البدن أو المراج ( مزاج البدن ) شرطا في بقاء النفس 
لزم الدور "'. ولا فاضت النفوس عن مبدعها على البدن تعتقت به على 
أي المذهيين كان " » لم يبق البدن ولا لشيء ما يتعلّق به تأثير علیتته ولا 
تأثير شرطیته في وجود النفس ولا في بقائها ؛ فلا يضر النفس فُقدان” البدن 
آو قطع العلاقة پیئه وبينها بوجه » وتبقی اللفس موجودة داعة بدوام مُبددعها 
رمفیضها لوجوب وجود العلول مح وجوم علّته واستحالة انفکا که عنه ... 
التوسّع والمطالعة 
- مجموع الرسائل » حيدراباد ( داثرة المعارف العثمانية ) ۱۳۵۸ ه . 
رسالة بقاء النفس بعد فناء ابلسد وشرحها لبي عبد الله الزنجاني » 
القاهرة ( مطبعة رهسیس) ۱۳۶۲ ه. 
(۱) من الرسالة الطبوعة باسم و بقاء النفس بعد فتاء ابلسد بشرح الشيخ أي عبد الله الزنحاني ( مصر 
د ) ص ۳ . 
(۲) لزم أن یکون البدن سیب بقاء النفس و أن تکون النفس سبب بفاء البدن . 
"(۲) يقول أفلاطون بفيض النفس عل البدن حون يوجد البدن ( أي بان النفس آندم من البدن » 
كانت موجودة قبل وجود البدن ) . ويقول أرسطو بتملق النفس بالبدن ( يحدوث النفس » 
پوجود التفس بعد وجود البدن الصالح ) . 
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کشف الراد في شرح تجريد الاعتقاد ( الشرح لابن الطهتر الحلي ) 
طهران ( مكتبة المصطفوى ) ۱۳۷۷ ه. 

- الاشارات والتنبيهات لابن سينا بشرح نصير الدين الطومي ( حفیق 
سليمان دنيا ) » القاهرة ( دار العارف ) ۱۹۵۸ م . 

- أخلاق محتشمي ( بالعربية والفارسية ) ( تصحيح محمد تقي دانش 
بروة) 6 طهران ۹ 2 . 

- نصير الدين الطومي » لسلیمان الظاهر ( مجلّة الجمع العلمي العربي 
نیسان - اپریل ١155م‏ ). 
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ولد علاء الدين أبوالحسن عل بن أبي الحزم القرشي العروف باين النفیس"۱) 
قرب مدينة دمشق سنة 1۰۷ ه ( ۱۲۱۰م ) ونشأ في دمشق وتعلم فیها على 
ف من الاطباء أقدمهم الشيخ رضي الدين آبو المجاج یوسف بن حيدرة 
ارح . ومن شيوخه ( أساتذته ) الحكيم مهذّب الدين آبو محمد عبدالرحم 
ابن علي اللخوار رت ۱۲۸ ۵= ۱۲۳۱م ) » وعمران الاسرائيلي رت 
۷ مك ۱۲۳۹ م ) . 

كان ابن النفيس صديقاً ورفیق" دراسة لوق الدين آي العباس أحمد 
ان القاسم العروف بابن أي أضببعة وصاحب الكتاب الشهور و عيون الانباء 
في طبقات الاطباء 4 درسا معا في دمشق (وکانت أسرة ابن آي أصيبعة 
أسرة أطباء ) » ولعل ابن النفيس درس مع ابن أي اصيبعة في القاهرة أيضاً . 

ويبدو أن الصديقين هجرا دمشق الى القاهرة معا واشتغلا في المستشفى 
لناصريّ » فرتي ابن النفيس حى اصبح رئيسا للمستشفى » وصار ابن أي 
أصيبعة تول" التكحيل (مداواة العيون ) فيه . وبعد مدة عاد ابن أي أصيبعة 
ال الشام » وبقي ابن النفيس في القاهرة حنی توفي فيها ستة 585 ه( ۱۲۸۸م )؛ 
وقيل بعد ذلك بقليل . 

: هذا الفصل مبي في معظمه على كتاب‎ )۱( 
Ibn an-Nafis et la découverte de la circulation pulmunaire, par 


Abdul Karim Chéhadé ( Institut Françals de Damas ), Damas 1955. 
GAL I 649 f., Suppl. 1 889 f. : راج أيضاً‎ 
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مقامسه وآلاره 

اشتغل ابن النفیس باللغة والفقه والفلسفة والکلام » ولکن اهتمامه واشتهاره 
کانا في الطب . كان ابن النفيس طبيباً ماهراً عالاً بصناعة الطب من الناحیتین 
النظرية والعلمية . ومن معاصریه من ساواه بابن سينا » ومنهم من رفعه فوق 
ابن سينا . وابن النفيس ينصح بممارسة التشريح والقارنة في ذلك بين أجسام 
الحيوانات » ولذلك فائدتان : : أولاهما أن هذا التشريح المقارّن يساعد 1 
فهم جسم الانسان » واثائية منهما أن التشربح عموما يردي الى فهم وظائن 
الاعضاء » وهذا بدوره يودي الى البراعة في شفاء المرضى . ولقار اهم 
ابن النفيس كثيراً بتشریح القلب وتشريح الدجرة » لما كان يرى من الصلة 
بين التنفس وبين ایض » أو بين التتفس وبين انتقال الدم من الرئة الى القلب 
ومن القلب الى الرئة . ومن المارسة الستمرة لتشریح توصل ابن النفيس الى 
اكتشاف الدورة اثلزئية ( الصغرى ) للدم . 

ولان النفيس كتب عديدة جداً ضاع معظمها . من هذه الكتب الي 
وضعها شرحاً أو تأليفاً : الكتاب الشامل في الطب الهذاب في الكحول 
( لمعابحة العيون  )‏ الختار من الاغذية ‏ شرح فصول أبقراط ‏ شرح تقلمة 
المعرفة ‏ شرح مسائل حنين بن اسحق - شرح المداية في الطب ( لابن سينا ) - 
الموجز في الطب ( مختصر كتاب القانون لابن سينا) شرح قانون ابن سينا - 
شرح تشريح القانون تفسير العلل وأسباب الامراض . ثم" له كتب في 
موضوعات أحرى : الورقات ( في المنطق ) » المختصر فيعلم أصول الحديث »الخ. 

الكلام على الدورة الدموبة الخزئية ( الصغرى ) 

في شرح تشریح القانون الذي صنعه ابن اللفیس على قسم التشربح فيكتاب القانون 
لان سينا - ميتم ابن النفيس بتشریح القلب واتصال العروق به ثم يتكلم على الدورة 
الصحيحة للدم من اقلب ال الرئة ومن الرثة الى القلب . ویعتبر الدارسون أن 
الکلام على هذه الدورة الحزئية للدم جدید في تاريخ الطب بالاضافة ال عصر 
ابن النفيس وبالاضافة الى الاعصر التالية حى أوائل القرن ام عقر . 


نص من شرح تشریح القانون 

الشریان الوريدي : 

ان هذا العرق شبه بالاوردة وشبیه بالشریان . أما شبهه بالاوردة فلأنه 
من طبقة واحدة وأن جرمه سخيف وأنه على قوام يمذ فيه الدم لغذاء عضو . 
وأما شبهه بالشرایین فلأنه ينبض ويئيت على قولحم من القلب ویتفذ فيه هواء 
تفس . ولا کان نبض العروق من خحواص الشرایین » لا جرم » كان التاق 
هذا العرق بالشرایین أولى » ولذلك یسمی شریاناً وریدیاً لا وریدا شریانا . 
ونقول ان العروق الي تنب ينبت ) في الرئة تخالف جمیع عروق 
البدن » وذلك لأن في جمیع الاعضاء یکون العرق الضارب طبقتان ؛ ولغير 
الضارب طبقة واحدة . والضارب مستحصف" وغیر الضارب سخیف . 
وعروق الرثة بالعكس من هذا . واختلفوا في سبب ذلك ... والذي نقوله نحن » 
والله أعلم » إن القلب لما كان من آفعاله توليد الروح » وهي انما تکون من 
دم رقيق جد شديد المخالطة بكرم هوائي » فلا بد وان يجعل ۲۱ في القلب 
دم رقيق جداً وهو التمكن ٩‏ أن يحدث الروح من ابحرم المختلط منهما » 
وذلك حبث تولد الروح وهو في التجويف الأيسر من تجويفي القلب . ولا 
بد" ني قلب الانسان ونحوه ما له رئة من تجویف آخر یتلطف فيه الدم ليصلح 
لمخالطة الحواء » فان افواء لو خلط بالدم » وهو على غلظة » لم يكن من 
جملتها جسم متشايه الاجواء . وهذا التجويف هو التجويف الان من نجويفي 
القلب . واذا لطف الدم في هذا التجويف فلا بد من نفوذه الى التجويف 
الايسر حيث مولد الروح . ولكن ليس بينهما منفذ » فان جرم القلب هنالك 
مصمّت ليس فيه منفذ ظاهر ء كما ظنه جماعة » ولا منفذ غير ظاهر 
يصلح (1 )نفوذ هذا الدم كما ظنّه جالیتوس » فان مسام القلب هناك مستحصفة 
وجرمه غليظة (!) ۰ فلا بد" وأن يكون هذا الدم اذا لطف نفذ في الوريد 
الشرياني الى الرئة لينبث في جرمها ويخالط الواء ویتصفتی ألطف ما فيه 
(۱) كلمة و يمجعل ۾ خامضة ؛ لعلها : محصل . والمعى « یوجد ‏ . (۲) کذا في الأصل . 
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وینفذ الى الشریان الوريدي لوصوله الى التجویف الایسر من تجويفي القلب 
وقد خالط افواء وصلح لأن يتولّد منه الروح » وما یبقی منه أفل لطافة 
تستعمله الرئة في غذانبا . ولذلك جعل الورید الشرياني شدید الاستحصاف 
ذا طبقتين لیکون ما ينفذ من مسامته شدید الرقّة ۰ وجعل الشریان الوريدي 
سخیفاً ذا طبقة واحدة لیسهل قبوله لما بخرج من ذلك الورید . ولذلك جعل 
بين هذين العرقین منافذ محسوسة . 

وأما قوله (قول ابن سينا ) : وأول ما ينث (ینبت ) من التجویف 
الایسر شریانان ... 

الراد أن هلين الشریانین هما أول شرایین البدن كلّه ... وانما كان نبات 
هلين الشریانین ) من التجویف الأيسر لأن الشریان المطلق منهما ینفذ فيه 
الروح الى الاعضاء كلها » وائما يمكن ذلك بأن یکون تجویفه مبتدثاً من التجویف 
الذي یم فيه تکون الروح » وذلك هو التجويف الایسر من تجويقي القلبع .وأما 
الشریان الوريدي فلأنه عندهم لأجل نفوذ الروح الى الرئة وأخحذ المواء منها » 
وعندنا أنه كذلك . ولکن الواء الذي يأخذه من الرئة لا بد وأن یکون عالطا 
للدم الطة يصلّح مکها لأن یکون منه الروح . 

واعلم أن نبات هلين الشریانین ليس من التجویف الایسر » بل من ابحرم 
الذي بين بطي طلقلب » لکنهما مع ذلك مائلان ال التجویف الابسر حى 
يكون تجویفهما متصلا بذلك التجويف "مورب . ( لذلك ) كان النافذ من 
ذلك التجويف منحرفاً ال اليمين قليلا” حتى يدحل في تجویفهما . ومعنى 
کونہما نابتين من هناك لا أمهما ينبتان من هناك كما ينبت النبات من الارض » 
كما يقولون » بل اما متصلان بذلك الموضع کاتصال الثابت ... واتصال 
الدم الذي يغذو الرثة الى الرئة من القلب » هذا هو الرأي الشهور ؛ وهو 
عندنا باطل ۰ فان غذاء الرئة لا يصل اليها من هذا الشريان لأنه لا يرتفع اليها 
من التجویف الأيسر من تجويفي القلب »ذ الدم الذي في هذا التجويف إنما يأني 
إليه من الرئة » لا أن الرئة تأحذه منه . وأما نفوذ الدم من القلب الى الرئسة 
فهو في الوريد الشرياني ... 
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أغقاب ا رکه الك نة 


سے 


فهر الممًاليك والت‌تر (المغول) 


كان ني عهد الماليك في مصر والشام وعهد الثتر (المغول ) في العراق 
" وني البلاد الي نقع شرق العراق حركة أدبية وحركة فكرية ناشطتان . الا آن 
الاضطراب السياسي حال دون استفادة العرب من النتاج الفكري الزاحر الذي 
امتلاً به ذلك العهد . ان النتاج الفكري » في جوانبه النظرية وجوانبه العملمة » 
كان كثيراً ولكن" أثره في المجتمع الاسلامي كان قلیلا" جداً . 

فمن المُحَسْرمين بين العهد السلجوتي والعهد الماوكي ابن أي أَضينبمة 
رت 10۸ ۵= ۱۱۲۳ م )۰ زميل ابن النفيس في الدراسة وقي الطبابة » 
وصاحب کتاب عیون الانباء في طبقات الاطباء . هذا الکتاب ميي على 
العصور والأصقاع » وقد بدآه مولقه بالاطبّاء الیونانیین لقدمهم» ثم 
ثى باطباء الدولة المباسية » ثم ذكر أطبّاء بلاد خراسان وافند فأطباء بلاد 
المغرب ء ثم ذكر أطبّاء مصر والشام . 

وما أن الاطبّاء كانوا في كثير من الاحيان ء علماء في الرياضيات ٠‏ الفلك 
وأدباء” وشعراء وذوي مشاركة في العلوم الفلسفية » فان ابن أي صبيعة قد أورد 
مع تزجماتهم شب من جهودهم ني كل ميدان جالوا فيه » مع ذكر مولغام 
في کل باب . وهذا الكتاب خزانة" من خزائن العلم الثمينة . 

ومن اعلام تلك الحقبة ابن خلکان رت ٩۸۱‏ هع ۱۲۸۲ م) وكان 
طبيباً غير بارع فيما يبدو » ولكنه كان قديراً في الفقه حى تولى القضاء في 
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مصر وي الشام . ثم كان أديباً بارعا » وله کتاب وفيات الأعيان وأثباء 
أبناء الزمان جمع فيه أكثر من مانانة ترجمة للأدباء والفقهاء والعلماء . ولابن 
خلكان براعة في اختيار حوادث الترجمة مع الاشارة الى خصائص الاديب 
أو الفقيه أو العالم وذكر شيء من آرائه وكلامه أحيان . وابن خلكان يكثر 
الاستطراد في ثنايا التراجم عادة . ومع أن ذلك مالف للاسلوب العلمي ؛ فانه 
عندنا البوم ذو نفع ظاهر » فقد ترجم ابن شلکان في ثنايا عدد من الترجمات 
لنفر لم يفردهم في كتابه بتراجم خاصة . ثم ان في هذا الاستطراد لنا اليوم 
نفع آخر هو أنه حفظ لنا أخباراً تاريخية أو اجتماعية أو أدبية ضاعت أصوها 
الي اعتمد هو عليها . 

ومن المفكترين البارزين في هذه اليقبة أبو يحي زكريا بن محمد القزويي 
رت ۱۷۲ مع ۱۲۷۳ م ) » وله كتابان : عجائب الخلوقات وغرائب 
الوجودات ثم عجائب البلدان (ویسمی أيضا : آثار البلاد وأخبار العباذ) . 

القترويي دقيق اللاحظة عميق التفكير : وقف بتعجب من اهتداء النحل 
الى مل بيوته من الشمع على شكلر يعجز عن مثله المهندس بالمسطرة والإركار؛ 
كما أحسن تعليل خزن مياه الأمطار ني باطن الأرض في الشتاء ثم خروجها 
من اليناييع . وكان يرى أن الأرض کنروية وأنها تدور على نفسها ؛ وأن ما 
نشاهده من حركة الكواكب والنجوم في السماء ليس راجعاً الى دوران تلك 
الكواكب والنجوم على ما نرى بأعيننا » بل الى دوران الأرض على محورها 
( وحن عليها ) فيخيل الينا أن الكواكب والنجوم تجري في السماء على ما 
ألفنا . 

ومن الشعراء الذين مشّلوا تطوّرا بارزآ ني الاقتّجاه الديني البوصيري رت 
6 مع ۱۲۹۵ م ) ۰ وكان محا وزاهداً ورعا وشاعراً بلغ فن" البديعيّات 
رمدح الرسول ) في شعره الغاية . 

اشتهر البوصيري بقصيدتين : « الهمزية النبوية » و «البردة » أو السراءة » 
وفيها: 
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و 
فان" فضل" رسول الله لیس له حند فیعرب عنه بای 
یمتحتا ما تیا امقول به حرصاً علينا فلم رتب وم نهم ١‏ 
7 املسم فيه أنه بشي وأنه تخیر خلق الله 
كفاك بالعلم ی ف الماهلية والتأديب ف ۳ 
ومن أعلام العهد الخو لي أبو جعفر محمد بن علي بن طباطبا المعروف باين 
اطتطتی رت ۷۰۹ «- و ۰ م في الغالب ) » وقد اشتهر بکتاب صغير 
الحجم اسمه « الفخري في الاداب السلطائية والدول الاسلامية » کتبه لفخر 
الدين عي عیسی المغولي صاحب الموصل . 
یا کاب «الفخري » بمقدامة في فضل العلم ومدح فخر الدين بحسن 
السياسة ورجتحان العقل وبالکرم . هم یصور ابن الطقطقی أهل زمانه تصويراً 
نعرفه في أهل کل زمان : حباً للمادة وانصرافاً عن معالي الامور وموافقة 
لصاحب الدولة القائمة ولو خالفوا في ذلك میادمپم ومذاهبهم . 
مين ني الفصل الاول کلام "على أصل الماك وحقيقته وانقسامه رئاسات 
دينية” ورئاسات دنيوية » وهو فصل جامع تمع وإن كان على خلاف النسقً 
المنطقي. بعدئذ يتناول ابن الطقطقى التاربخ السيامي فيتكلم على خليغة خليفة من 
من آي بكر الصدیق أولر الللفاء الراشدين الى الستعصم أخير الحلفاء العباسيين » 
ویتناول الاأحداث" البارزة ثم يوشيها أحياناً بالکلمات" الظريفة والاشعار 
الطريفة والأقوال اللطيفة الي توضح سير التاریخ وتتَض دلیلا على صحة 
ما يتراءى لنا من أنه بعيد عن المعقول . ومع كل خليفة ذكر لوزرائه . 
ومن أعلام عصر الماليك جمال الدين أبو الفضل محمد بن مکرم العروف 
بان منظورر رت ۱ ه- ۰۱۳۱۱ ) ۰ وله كتب مختلفة في اللغة والادب 
والتاریخ والعلم » ولکته شهر بقامو سه و لسان العرب » وهو معجم واسع 
مووق مقيد بالشراهد من القرآن والحديث والشعر . 


(۱) ارتاب : غلك . هام : ميل » حار . 


لت 


ابن تيمية 

ولد تقي الدين أبو الاس أحمد بن عبد الم الحراني الحنبل العروف 
بابن تيسميتة ي حران (شمالي" العراق ) » سنة 551ه (1757م). ولا 
وصل سيل التتر الى رال انتقل آل تيمية الى دمشق (7/5ه) . وني دمشق 
درس ابن تيمية العلوم العربية والدينية » ثم اتسعت مداركه بمطالعته الخاصة . ٠‏ 
ثم انه جلس للتدريس والفتیا وهو في العشرين من مره . ۱ 

كان ابن تيمية سلفياً يعتمد القرآن" والحديث وسيرة السلف من أهل السنة 
والجماعة . ثم ان اعتناقه للمذهب الحنبلي أكسيه صراحة وتشداداً في ما كان 
يعتقد أنه الق حتى ناله آذی کی من رجال الدولة ومن العامة . وهاجم 
ابن تيمية أصحاب البدع وأعداء الاسلام ومخالفي أهل السنة من الباطنية 
والمتكلّمين والفلاسفة والصوفية. وسجن ابن تيمية مراراً في القاهرة ودمشق » 
ثم توي في دمشق سنة ۸۷۲۸ (۱۳۲۹ م ) . 


مكانته وآراوه : 

ابن تيمية من المجتهدين المصلحين ند" أهل عصره بنظر « العقل الذي لا 
يخالف الشرع ». ولقد حمل على الاشعرية أيضاً في الناحية الي جانبوا 
فيها مذهب السلف واستعاضوا عنه بابلحدل الفاسفي في نصرة الدين . 

ونظّم ابن تيمية المذهب النيلي ؛ وكان يرى أن الامام أحمد ين حنبل 
قد مخطىء في آرائه ولکنه لا بمخطیء في روایته الحديث . و يكن ان تيمية 
مشبهاً » كما زعم خصومه » غير أنه كان في قوله بصفات الله لا يبعد 
كثيراً عن رأي الاشعرية : ان الله عنده يستوي على العرش - لأن الله 
تعالى قد ذكر ذلك عن نفسه ‏ ولکننا لا نعرف كيفية استوائه » ولا نحن 
نشبته استواءه باستواء البشر على ما یستوون أو مجليسون عليه . 

ووجه الاجتهاد عند ابن تيمية أن الالفاظ الواردة في القرآن والدالة 
على صفات الله وأفعاله يجب أن تفهم الفهم الخصوص با مع إجراء 
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معانيها على مج بلیق بالله تعالى . واذا نحن وجدنا في القرآن أو الحديث 
لفظاً محتاجا الى التأويل فإننا لا نتأوله برأينا » بل نتطلتب تفسيره بالقران 
الوجودة في القرآن والحديث ٠‏ اذ لا بد" من أن يكون هذا اللفظ قد 
ورد في آیت ما أو حدیث ما دالا" بوضوح على المنى الذي َتنا أنه محتاج 
الى تأويل '. 0 

ولعل جانباً كبيراً مل اتّجاه ابن تيمية .يتتضح لنا اذا استعرضنا عدداً 
من كتبه : جمع كلمة السلمین - عقيدة أهل السنة والفرق الناجية - الفر قان 
بين أولياء الرحمن وأولياء الشيطان ‏ اقتضاء الصراط الستقیم خالفة أهل 
ابلحم - الرسالة المدنية في الجاز والحقيقة ني صفات الله تعالى - عزش 
الرحمن وما ورد فيه من الآيات والأحاديث - النبوات - العجزات 
والكرامات - ابمواب الصحيح لن بدال دين السیح - الوصية ابخامعة 
لخير الدئيا والاخرة - رایضاح الدلالة في عموم الرسالة - الصارم السلول 
على شام الرسول ‏ قصيدة في مسألة لقضاء والقدر - معارج الوصول 
ال معرفة الاصول - موافقة صحیح النقول لصریح العقول - نقض 
المنطق - الرد على النطقیین - نصيحة أهل الايمان في الرد على منطق 
اليونان ‏ بغية الرتاد في الرد على التفلسفة والقرامطة والباطنية ‏ منهاج 
الستّة النبوية في نقض کلام الشيعة والباطنية -.حقيقة مذهب الانحاديين 
أو وحدة الوچود وبطلانه بالبراهين القلية والعقلية ‏ رفع اللام عن 
الائمّة الاعلام ‏ القیاس في الشرع الاسلامي واثبات أنه لم يرد ني الاسلام 
نص يخالف القياس الصحيح ( بالاشتراك مع ابن قيلم الحوزية ) - الواسطة 
بين الخلق والحق - قاعدة جليلة ني التوسّل والوسيلة ‏ ... استحباب 
زيارة شیر البرية الزيارةة الشرعية - السياسة الشرعية في اصلاح الراعي 
والرعية - الحسبة في الاسلام . 

ومن أعلام الأدباء ني عهد المماليك شهابالدين أبو العباس أحمد بن 





(۱) راجم موافقة صحیح النقول لصريح المقول ۱ : ۰۱۰ 
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عبدالوهاب العروف بالنويري رت ۷۳۲ ۸۱۳۳۲-۸) والذي اشتهر 
بکتابه «ماية الارب في فنون العرب »۰ وهو في القبقة کناب فلك 
وجغرافية وطبیعیات وتاریخ واجتماع وآداب وسياسة . ول يقصد النويري 
أن یعالج هذه الوضوعات معابلة علمية بقدر ما آراد أن ینستقها تنسيقاً 
بسّهل الرجوع اليها على الادباء . والکتاب ضخم » وفيه معارف جليلة 
وفيرة في حياة العرب وعادانهم خاصة . 

ومن أعلام الورخین اسماعیل بن علي" العروف باللك المويد أبي القداء . 

كان أبوالفداء من أعقاب الایوبیین » دخل في خدمة الماليك ثم استطاع 
أن ينال عندهم حظوة وجاهاً وأن یتولی حکم مدينة حماة ۷۱۰ هد 
۰ م ). وكانت وفاته سنة ۸۷۳۲ (۱۳۳۱ع). 

وكان أبوالفداء أديباً مورخاً ومن الذين یشجعون العلم والأدب . وله 
كتب أشهرها «الختصر في آخبار البشر » اختصر فيه تاريخ ابن الاثير 
ثم استمر فيه الى سنة ۸۷۲۹ وطواه على لات من الحياة الاجتماعية 
والادبية والعلمية . 

ومن الورخین لرجال الاسلام في الدين والعلم الإماء الحافظ شمش الدين 
محمد بن أحمد الذهيت رت ۷٤۸‏ ه= 18407 م ) » له من الكتب : تاريخ 
الاسلام وطبقات مشاهير الاعلام ‏ دول الاسلام ( تاريخ عام" للدول 
الاسلامية  )‏ ميزان الاعتدال قي نقد الرجال (رواة الحديث ) - العبر 
في أخبار البشر من غبر - تاريخ سير أعلام النبلاء . 

ومن المولفين الذين تناولوا موضوعات متنوّعة شهابالدين أبو العباس 
أحمد بن فضل الله العّمري رت 1/48م) وان كانت شهرته قائمة على 
ك مسالك الابصار في مالك الامصار » وهو كتاب متقصودة" به اللحغرافية” 
وان كان يجمع تارا وأدباً واجتماعاً وجوانب من العلوم الطبيعية . 

ومن المجتهدين المصلحين ني هذه الحقية أبو عبدالّه محمد بن أبيبكر بن 
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أيوب الزرعي ٩‏ الدمشقي (١4٠-١١۷ه)‏ المعروف بابن القیتم أو 
بابن قینم بلوزية لأن أباه كان قيماً على ابلوزية » وهي مدرسة كانت 
في دمشق منسوبة " الى محبي الدين بن حافظ بن الوزي . وکان ابن اقيم 
تلمیذاً لان تيمية » وقد عي ابن تيمية به عناية خاصة فنشأ له سلفياً 
مقاوماً لبدع فناله من الاضطهاد والاعتقال مثل ما كان قد نال شيخه ابن 
تيمية . ولقد رأى ابن اقیتم أن الاصلاح الحقية للمسلمين هو توحید 
آرانهم في الشرع بنبذ الحلافات الذهبية . ثم انه رأى أن ذلك ممكن اذا 
ركنا تقلید الاباء وفوي الحاه منا في أمورنا واعتمدنا ما ورد في القرآن 
وني الحديث اللبوي ثم ترکنا التلاعب بأحكام الدين جر طنافع الدنیا بشيء 
سماه الفقهاء « الیل الشرعية » . والخيلة الشرعية في الاصل هی التحیل 
على قلب طريقة مشروعة وضعت لأمر معيّن واستعماها في حالة آخری 
توصلا الى اثبات حق أو دفعاً لظلمة أو تيسيراً لعمل. تدعو اليه الحاجة » 
على شرط ألا نمدم الحيلة الشرعية مصلحة شرعية "؟. فمن الحيل الشرعية 
الحرمة عند ابلمیع أن یقرّض رجل" مائة دینار مثلاة ویشترط المقرض 
عليه أن يرد له المائة دیناراً وآن «عبیه» فوقها ديناراً أو حمسة دنانیر أو 
أكثر . ان استعمال كلمة ويببه » هنا حيلة شرعية » ولکنها حرمة لأن العمل 
(أخل حمسي فوق المائة المقترضة ) ربا صريح . أما الیل الباحة فالها اذا 
ملت لم نكن حيلا” « بل تطبيقآ جانبيآً للأحكام » . ولكن يبدو أن الفقهاء 
كانوا في أيام ابن القبم كثيري اللجوء الى الیل الشرعية فتشدد ابن القیّم 
في اجازتها ما لم تكن ظاهرة الاباحة حى يستوي فيها التحیئل وابلواز . 
وكذلك قبل ابن القیتم القياس » ثم أنكر من التصوف ما كان متطرقاً أو مالفا 
الشرع . ۱ 
(۱) زرع قرية في وران . 
(؟) داجع فلسفة التشريع الاسلامي لصبسي المحمصاني ( الطبعة الثانية » بيروت ۱۳۷۱ هسم 
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ولابن القیم عدد من الکتب بعضها مشابه جداً کب شيخه ابن تيمية : 
شفاء الغليل في مسائل القضاء والقدر والکمة والتعليل - أعلام الموقعين 
عن رب العالمين ‏ الطرق الحكمية في السياسة الشرعية - هداية الحيارى من 
المسلمين والنصارى - القعصيدة النونية ( الكافية الشافعية في الانتصار للفرقة 
الناجية  )‏ القیاس في الشرع ( راجع كتب ابن تيمية  )‏ زاد المعاد في هدى 
خير العباد - التبيان في أقسام القرآن . 

وما يحب أن يشار اليهم في هذه الجقبة من علماء الرياضيات شهاب الدين 
ابن امام الفترضي القندسي المتوني فى القدس سنة ۸۸۱۵ (۱4۱۲ م) > 
وكان على شي ء من البراعة في اللاب وابلبر بوني الفرائض ( تقسيم المواريث ) 
ولذلك یلقّب بالفرضي . ولابن الاثم من الکتب رسالة اللمع (في الحساب 
الذهي الذي لا نستعمل فيه الورق والقلم ) - الوسبلة ( في الحساب » مثل 
اللمع  )‏ مرشد الطالب الى أسى المطالب (في الحساب ) . 

ومنهم غياث الدين جمشيد بن مسعود العروف بالكاثي رت نحو 84٠‏ ه 
= 145 م ) لأنه من أهل كاشان . ثم انه انتقل الى سمرقند وعمل مع علاء 
الدين بن أولوغ بك بن شاه رخ أمير بلاد ما وراء النهر ( ۸۵۳-۸۵۰ ه) 
في مرصد سمرقند . 
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| و و 
لعرب 
صر ۰ 
«إزيقية والعرربوا لاندلش ( 


بدأ المرب الفتحٌ في إفريقية وراء وسر غرباً مم مجيء عثمان بن عفن ال 
نللافة » سنة ۲۳ ه ( 544 م ) © ولكن لم يستقر الفتح العربي في ما بين مصر 
وتونس إلا نحو سنة ۵۰ ه ( ٦۷٠‏ م ) . وكان ذلك راجعاً الى سیبین » أوهما 
أن الروم البيزنطيين آصروا على الاحتفاظ بابلزء الغربي من آمبر اطوریتهم 
أطول مدق مكنة بعد أن أجلاهُمْ المسلمون عن ابلزء الشرقي منها في مدة 
قصيرة جداً ؛ وكان الفرنجة النازلون في غربي أوروبة يساعدون الروم في 
ذلك صد للموجة العربية الزاحفة نحو الغرب . وكان الروم والفرنجة يسيطرون 
على جميع شواطىء المغرب . ثم ان جانباً غير قليل من البربر » سكان افريقية 
غرب مصر » كانوا على الوثنية وكان في طبيعة روسامم ومصلحتهم أن 
يصد وا جيوش التوحيد . 

وني مدى جيل من الدهر دخل البربر ف دين الله وأصبحوا جنود الفتح 
تحت رايته . ومع أن القيادة العليا لفتح الاندلس كانت لوسی بن نصير > 
وهو عربي » قان القيادة العملية كانت لطارق بن زياد وهو من البربر . ثم ان 
ابحنود العرب كانوا قالّة” ضئيلة بالاضافة الى البربر الذين كانوا يتلاحقون 
موجاس متا من قلب المغرب . 

وفتح المسلمون الاندلس في مدى عامين اثنين بين سنة ٩۲‏ و ۹4 م 
1١‏ الا الام )۰ والاندلس تزيد في مساحتها علىستماثة ألف كيلومتر مربع . 
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والذي ساعد السلمین على فتح الاندلس بسرعة ره" أهل الاندلس الوطنیین 

من الظلم الاجتماعي (الديي والسيامي ) الذي كان حکنامهم القوط والروم 
ینز لونه بهم 

ند کان فتح الانداس باس دولة بي أمية » ولکن" بعد عاصمة الامويين 
عن الاندلس واضطراب لاور على الاموین في الشام وخراسان شغلا 
الامويين عن الاندلس الا قلیلا" . من أجل ذلك کرت الاضطرابات ف 
الانداس ني عصر الولاةء منذ الفتح الى أن آستبد بالاندلس عبد الر حمن الداخلٌ 
سنة ۱۳۸ م ۷۵٦(‏ م ) وأسس فيها دولة مروائیة) . 


بنو أمية في قرطبة 

وقف عبد الرحمن الداحل على الحياد في کل" شأن لا یتصل به مباشرة » 
كما فعل معاوية لا سس الدولة الاموية في الشام . ول يتخذ عبد الرحمن 
لقب و خليفة » - مع أن حُجّته في الاستيلاء على الاندلس أنه كان يريد أن 
يعيد دولة الخلفاء الامويئين ‏ بل اكتفى بلقب « أمير » كيلا يثير العباسیین 

في العراق وأنصار العباسيين في الأندلس نفسها . 

وكذلك قطع عبد الرحمن صلته با مغرب كي يتفرغ للاندلس وحدّها . 
في ذلك الحين نبتت الدولة الرستمية في تاهرت ( القطر الحزائري ) » سنة 
٠ه‏ (لادلام) »2 وهي دولة للخوارج الاباضية أسّسها عبد الرحمن بن 
رستم اللتسب الى القائد الغار سین رستم حم الذي قتله العرب في معركة القادسية . 

ول يحالف عبد الرحمن ن الروم على العباسیین ؛ ولا قاتل الروم والفرنجة . 
ولا ظن" شارلان الشهور أن مسالة عبد الرحمن قد تكون ضعفاً ثم هاجم 
الاندلس ( ۱۲۱ ۸ ۷۷۸م ) ۰ تصدی له عبد الرحمن وهزمه هزيعة 
تمنكّرة حدث بها التاريخ والأدب فتشأت على حواشیها آغنية رولان الشهورة 
قي تاريخ الادب الفرنمي . 


(۱) داج فوق » ص ۱۹۷ . 
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وكان عبد الرحمن افذ البصيرة في العمران » وقد وسم جامع قرطبة 
وهندس فيه نظام من الأعمدة جعلته مثل غابة من التخیل ‏ ولکن ظلٌ کل 
مصل حیث كان من السجد يرى الامام على المنير وف الحراب . وقبل 
أن يتوفى عبد الرحمن سنة ۸۱۷۲ (۷۸۸ م ) »> ضمن بقاء الکم في 

وجاء بعد عبد الرحمن ابته هشام الرضي » وفي أيامه انتقل الذهب 
المالكي الى الاندلس» وکان أهل الاندلس من قبل على مذهب الامام الاوزاعي. 
ولقدر استقر الذهب الالكي ني الاندلس لاسباب منها أن رحلة أهل الغرب 
والاندلس كانت إلى الحجاز فاحتك فتهاو هم بالامام مالك نفسه ثم نشروا مذهبه 
في صقئعهم . . ويرى ابن خلدون أيضاً أن حال أهل المغرب من البداوة كانت 
کحال آهل الحجاز . فکان الذهب الالكي آقرب الى بینتهم وتفكير هم . 
وبحسن ألا نسی أن الدولة المروانية في الاندلس ۸ تشأ تشجیع الذهب 
الحنفي الذي كان یتسم في العام الاسلامي يومذاك لأنه في الواقع كان مذهب 
الدولة العباسية . 

وني أيام هشام الرضي أيضاً نشأت الدولة الإدريسية''! . 

وبعد هشام الي" جاء ابن اطتکتم رضي » صنة ۱۸۰ ه (93لام) » 
ولم يكن قديراً کجده ولا تقيا كأبيه ؛ ثم استكثر من امنود السلوج 
والستعریین ۲۳ . واستغل الدعاة العباسیون والفقهاء حال اک هذه 
وآثاروا عليه أهل الربّض (الحانب ابلنوبي من قرطبة) فکانت هینجد" 
الربض الاو والثانية سنة ۱۸٩‏ و ۲ ۰ ( ۸۰٩‏ و ۸۱۸م ) فقتل من آهل 
الربض حل كثيرون » : م اج الحكم ستين ألفاً منهم عن الاندلس . 
وين اميجتين في قر طبة كانت وقعة المتقارة في لسن ۱۹ را (A:‏ 
حيث دبر الحكم مع قائده روس بن یوسف مقتل سبعمائة من روساء 


(۱) راجع فوق » ص ۲۳۸-۲۳۷ . 
(۲) العلوج : الفرنجة . الستمربون: الفرنجة الذين تعلموا اللغة المربية و لكن لم يدخلوا في الاسلام . 
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المولدين" الذين کانوا يكثرون الثورة عليه . على أن العصبية العريية ضعفت 
كثيراً ني أيام الحكم لكثرة اختلاط العرب بالمولدين من طريق الزواج » كما 
كان قد حدث في المشرق لما كر الاختلاط بالزواج أَيْضاً بين العرب والموالي . 

وخلف عبد الرحمن الاوسط ' أباه في الحكم » سنة 7١5‏ ه ( 807 م )» 
وني أيامه أثارت البابوية ععونة الفرنجة في فرنسة حركة الاستخفاف في وجه 
الدولة العربية » وذلك بأن يقوم مستعرب قرب جامع قرطبة فیستخف بالرسول 
( يشتمه مثلا” ) . وكان ابلمهور من المسلمين يثور بالستخف ويقتله . وبعد 
قليل يقوم مستخف يفعل فعل صاحبه فيججل” به ما حل" بصاحبه . ثم تمادت 
الفتنة وآدرکت الدولة الط من بقاء الأمر في يد العامة من الطرقين » فأصبح 
الشرطة یتقتبضون على الستخف ويحماونه الى القاضي . فكان القاضي يحاكمه 
على الاحلال بالامن ثم یأمر بقتله . ۱ 1 

عند ذاك اجتمع رجال الدين والزعماء من الستعریین وأصدروا منشورا 
يأمرون فيه العامة منهم بالتوقف عن هذه الحركة الرعناء الي باتت مداد 
الصالح السياسية والاقتصادية ؛ وكان نف كثيرون من المستعربين في مناصب 
الدولة العادية والعالية . واستجاب العامة من المستعربين لروسائهم .. ولم تفا 
البابوية أن تيت هذه الحركة فبررٌ الرهبان بأنفسهم لمتابعة حركت الاستخفاف . 
ولك سياسة الدولة لم تتبدال . 

عندئذ بللأت البابوية والفرئجة الى تنظيم ثورات مسلحة واختاروا لها روساء 
يتظاهرون بالاسلام استدراجاً لعوام المسلمين . واشتهر من هذه الثورات 
ثورة عمر بن حفصون الي تمادت واتسعت ثم استولى القائمون بها على قلاع 
منيعة وبقاع وسيعة وهددوا قرطبة نفسها . 1 

بدأت هله الثورة سنة 85؟ ۾ (4174م) » في أيام الامير محمد بن عبد 
الرحمن . ولقد عتجتر الامراء الاموبون عن القضاء عليها لها كانت تغدی 





(۱) الولدون ني الاندلس هم المسلمون الذين کانوا پتمون ال أصل فرنجي . 
(۲) سماه المؤرشون الاوسط لأنه جاء بعد عبد الرحمن الداخل وقبل عبد اثرحمن الثاصر . 
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من الحارج تغذية وافية منظمة . وكثيراً ما كانت قرطبة جرد جیشاً عسلی 
ثائرين فیقتل منهم عشرات الألوف ثم ینم منهم من الاسلحة والدروع ما 
لا يحصى ۰ وعلیها كلّها شارات البلاد الي صنعت فیها » في جمیع أتحاء 
آوروية خارج الاندلس . وکاد الحكم الاموي أن ينقرض بتنازع الامراء 
وعماللة نفر من الامراء لثاثرین أحياناً . 

كان ذلك في امارة عبد الله بن محمد بن عبد الرحمن الأوسط الذي 
سنة ۲۷۵ الى سنة ۳۰۰ ه ( 117-884 م ) . وخطر لعبد الله أن پنقذ الحكم 
العربي من محنته فقتل تغرا من اخوته وأبنائه : قتل ابنه محمدا غتيلة ثم اتسهم ابناً 
آخك له بقتله فقتله جهرة” بعدئذ رتب الأمور على شكل يحول بين اخوته 
وأا الاين وبين الدكم : وعمل على أن له حفيداه عب الرحمن بن محمد 
القتول . وكان نظو عبدر الله صائباً في حفيده الشاب . وجاء عبد الرحمن الى 
الحكم والمشاكل كثيرة : فوضى الادارة » واستبداد آل اجاج وآل خلدون 
بمدينني اشبيلية وكُرّمونة وما حولهما » وثورة مر بن حفصون . 

وعكف عبد الرحمن على اصلاح الادارة وعلى التغلب على آل خلدون 
وآل الحجاج وعلى القضاء على ثورة ابن حفصون في وقت واحد . ففي سنة 
۱ ه استطاع أن يتخب على الاسرتين الستبدتین وأن يعيد اشبيلية وقرمونة 
الى سلطان قرطبة . 

أما ثورة ابن حفصون فتمادت . ولا مات ابن حفصون . سنة ۳۰۵ هھ 
(417 م ) خلفه آبناوه ني الثورة ثم تتابعوا واحداً إل واحلر في مدى عش 
ستوات . وقد دامت تلك الثورة خمسين سنة . 

واقتضت الاحوال أن بتلقب عبد الرحمن بن محمد بالخلافة . 

كان الفاطميون في المغرب يقاومون الدولة الاموية في الاندلس ياسم الامامة 
الدينية ؛ وكانت البابوية نحرّك المستعربين ي الاندلس باسم السلطة ل وحية . 
ولم يكن بامكان عبد الرحمن بن محمد أن يجابه هاتين القوتين الدینیتین الا 
بقوة من جنسهما . ثم ان اللخلافة العباسية كانت قد فقدت سلطاما - ون 
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الآن في أيام القتدر العّاسي » ومونس لخادم یتحفز للاستيلاء على على الحكم 
ليتلقب بلقب مير الأمراء . وكات الفاراني في ذروة نضجه » والمتني ي 
الثالثتر عشرة من عمره ‏ وكان عبد الرحمن بن عمد قد حقتق في الاندلس 
اصلاحات داخلية وتغلب على الثورات وجعل للاندلس ممهابة في قلوبآعداما . 

ففي يوم الجمعة مستهل" ذي اشجة من سنة ۳۱۵ (آوائل ۹۲۹ م) 
تلقّب بالخلافة ونسمی پاسم عبد الرحمن الناصر . وکان من حسن حظ 
الاندلس أن عاش عبد الرحمن ني الحكم خمسین سنة ازدهرت فیها الاندلس 
في الحضارة والثقافة وحلت قرطية في الیدان الدولي محل بغداد . 

وبعد عبد الرحمن الناصر جاء اينه الحكم المستنصر عالم الامويين في 
الاندلس » فقد كان يرعى العلم والعلماء ويبعث اللبراء الى أطراف العام 
يجمعون له الكتب حى يى مكتبة جمعت فيما قيل أربعوائة آلن مجددر. 

وكان الحكم قد جاء الى الحكلم صغير فاسع بذلك الجال أمام شاب 
ناشیء لان" يتدرج حى يصل الى منصب حاجب ررئیس للوزراء ) » 
ذلك هو مب بي عابر الذي أقام الکم في انللافة وحارب الاعداء في 
خمسین غزوةٌ ما ْم في وأحدة متها . وتوف المنصور بن بي عامر ( ۳۹۲ ه 
٠٠٠۲ =‏ م) فردت, الاندلس في فتنة بين العرب والبربر على تنصيب 
الخلفاء دامت جيلا” من الدهر ثم انقرض فيها ملك الامويين في الاندلس 
سنة ۲۸٤ھ ٠١9/(‏ م ) ء قبل أن یتوققی ابن سينا في الشرق ببضعة شهور , 

ملوك الطوائف 

ومنذ بدأت الخلافة المروانية بالضعف بدأت الدويلات تنبت فيها » کل 
دويلة تنأف من مدينة أو مدينتين وعدد من القرى حوما . كان أصحاب 
هذه الدويلات يسمون ملوك الطوائف . واشتهر من أصحاب هذه 
الدويلات بنو هود في سرقسّطة » وبنو ذي النون ي تيطلة » وبنو 
الافطس ني بطلیوّس . وبنو عباد في إشبيلية » وكانت دولتهم أوسع 
دويلات الطوائف رقعة وأعظمها جاهاً وثروة . ولكن لم يكن بلمیع هذه 
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اللویلات قيمة” سياسية ولا قوة تدقع بها عن نفسها . من أجل ذلك خضع 
جميع أصحاب هذه الدول لملوك الاسبان الذين کانوا ینبتون وينشأون شيئاً 
فشتاً . ومع أن ملوك الطوائف كانوا يدفعون جزية للولك الاسبان في سبيل 
حماية وهمية » فان ملوك الاسبان كانوا یقترضون هذه الدويلات من أطرافها 
كلما وجدوا سيلا الى ذلك . 

المرابعلون 

في مطلع القرن الخامس للهجرة ( الحادي عَشّرٌ للميلاد ) بى ابو محمد 
واجاج اللمطي المصمودي في بلدة نفيس في السوس الاقصى ( المغرب ) داراً 
العلم وقراءة القرآن سماها ودار المرابطين » . وني سنة 4۳۰ ه (4" ١١‏ م) 
ارسل واجاج اللمطي رجلا من اتباعه اسمه عبد الله بن ياسين ابلزولي لتثقيف 
قبيلة ضنهاجة آکبر قبائل الخرب وأقواها . 

وني مدی أربع أعوام لم يجتمع حول عبد الله بن ياسين سوی بضعة آلاف 
سماهم « المرابطين » فأحرك أن الدعوة الصاحة وحدّها لا تتجح فبدأ يغزو 
القبائل لیحملها على العلم وعلى الق : غزا قبيلة کد الة ولتونة ومسوفة » 
فسارعت سائر. قبائل صنهاجة عندئذ الى مبايعته . 

وتوال على قيادة هذه الحركة نفر من القادة الخلصین الاشداء حى بض 
شاب اسمه" وس بن تاشفیل فأقام دول" وبی مدينة مراکش (404 م 
1١58‏ م) . وقد امتد" ملك یوسف بن تاشفین حى عم الفرب كله او 
کاد . . 

معركة اللاقة 1۷٩‏ ه ۱١۸١‏ م) : 

ألح الاسبان على الدن الاندلسية يأخذوها واحدة واحدة » فاستنجد 
ملوك الطوائف بيوسف بن تاشفين فجاز يسف الى الاندلس وواقع الاسبان 
في معركة الزلا'قة » قرب یس » في منتصف الحدود بين اسبانيا والبرتغال 
اليوم . وهزمهم هزيمة منكرة ورد أذاهم عن الأندلس . ولكن ملوك الطوائف 
سرعان ما عادوا سیر م الاولى من التنازع فاستأنف ملوك الاسبان اعتداءهم . 
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وخاف يوسف بن تاشفين أن تذهب الأندلمر كلها ثم ند" حطر الاسبان 
ال الغرب » فجاز الى الاندلس وقضى على ملوك الطوائف (4۸۳-- 1٩۳‏ ه) 
ووحند الاندلس وحارب الاسبان . فمد" عله هذا في عمر العرب في الاندلس 
وا عام 

واختلف الورشون في موقفهم‌من يوسف بن تاشفين واستبلائه عل‌الاندلس: 
منهم من مدحه لأنه حفظ الاندلس من الشّیاع وشیکاً باعتلاف ملوك الطوائف 
ومنازعاتهم ؛ ومنهم من ذه ونسيه الى الطمع بالأراضي الاندلسية. أما النين 
ذموه فهم نفر من المورخين والشعراء این كانوا يتكسبون من بلاطات ملوك 
الطوائف العددة . ولا ريب في أن يوس بن تاشفين قد حسن صنعاً بالاستيلاء 
على البلاد من يد ملوك الطوائف وحال دون أن تقع وشيكا في يد الاسبان . 

وتعاقب على عرش الرابطین بعد يوسف بن تاشفين أربعة ملوك لم يكن 
في أيامهم ما يذكر . أما ولاة الرابطین في الأندلس فانغمسوا بعد أمد في 
رف . ثم عاد أهل الاندلس الى التنازع والاستنجاد بالاسبان . 

الموحدون 

وني أواخر القرن الخامس للهجرة ضعف المرابطون ودب الفساد ني دولتهم 
فنهض في المغرب رجل اسمه أمغار ۲۱ بن تومرت من قبيلة عَاعَة احلر بطون 
مصمودة من أهل السوس يدعو الى الاصلاح بالرجوع الى الدين. وبعد أن 
تلقی ابن تومرت العلم في قرطبة رحل الى المشرق فحج ثم زار بغداد سنة 
؛هره ١١1م)‏ ولقي فيها نفراً من اتباع اغراي ومن الاشعرية . ولا عاد الى 
الفرب (۱۵ه ه= 115١‏ م) في أيام علي بن يوسف بن تاشفين » بدأ يأمر 
بالعروف وينهى عن النکر وبأمر أتباعه بأن یخیروا المنكرات بأبديهم فيريقوا 
زقاق الحمر ویکسروا آلات اللهو (كماكان يفعل الحنابلة في بنداد) » وكان 
يقول : اذا لم يحمل السلطان رعيته على أمور الشرع بالقوة كان شريكا لهم 
في الاثم . 
(١)كلمة‏ و آمنار » في البربرية تمي الشيخ . 
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وبعد مناظرات جرت بين ابن تومرت وبين فقهاء الرابطین في حضر: 
على بن يوسف بن تاشفين ادرك این تومرت » كما كان عبد الله بن ياسين قد 
أدرك من قبل » أن لا بد من ابلنهاد حى تنجح الدعوة الصاللة . فغادر مدينة 
مراكش الى قرية حصينة موغلة في جبال الأطلس تدعى تینمل وبی فیها 
مسجداً جعله مركزأ لدعوته ثم عكف على وضع الاسس لبناء دولة . 

واختار ابن تومرت عشرة من أشد أصحابه له إخلاصاً منهم عبد المومن 
ابن علي وأبو حفص عر بن می المنتاني وابراهيم بن اسماعيل الخزرجي وأبو 
محمد عبد الواحد الحضرمي » وسمناهم « المهاجرين الأولين » أو مجلس العشرة 
أو التمعة ثم جعل تحتهم جماعة تتألف من خمسين شخصاً سماهم آية 
الحمسين ؛ ثم جعل نحت هولاء طبقات تتسع اتساعاً هرمياً وتستغرق جميع 
أتباعه . وني هذا الدور تسمتی ابن تومرت بالهدي وذكر أنه إمام معصوم 
لضفي على دعوته وجاهة” ويجعل فيها وازعاً دينياً قوب . ثم سمى أتباعه 
الموحلين . 

وني ۵۱۷ ه (111 م ) أرسل المهدي بن تومرت جيشاً بقيادة عيد الومن 
ابن علي لقتال المرابطين » ولكن هذا ابليش انبزم هزعة منكرة فأعلن الهدي 
أن قى تلك المعركة شهداء ليثبّت يذلك نفوس أتباعه . 

وتوني الهدي بن تومرت فجأة (الاهه-1118م) فکنم اصحابه 
موته حى اتفقوا على من مله » فان كل قبيلة قوية كانت تطمع ي أن يكون 
رئيس الموحدين منها . وكان من تتجه الانظار اليهم الشبخ ابو حفص عر بن 
حى المنتاني لمكانة قبيلته ولمقامه هو في دعوة الموحدين . وتنازل ابو حفص باسم 
فبيلته عن حفّه وقدم لرئاسة الموحدين عبد الومن بن علي ۱ . وكان عبد 


زا) كما كان عبد الرحمن بن عوف قد فعل في الشورى الي عينها عمر بن اللطاب لاختیار خليفة 
بعده » نان عبد الرحمن كان ماك صوتین في تلك الشورى ؛ كان اصحاب الشورى ستة 
نفر » وكان عمر قد قال لحم : إذا انقسم ثلاثة وثلاثة فکونوا مع اللين فیهم عبد الرحمن . 
وما تعقدت الامور ني الشورى قال عيد الرحمن ان الذي يتنازل عن حقه في الفلافة عحتمله 
ان يخعار الخليفة المقبل . فلم يرغي احد ان يتنازل عن حقه . فتنازل هو عن حقه س 
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الومن من قبيلة كومية الصغيرة ومن اتباع الهدي الرموقین . وبایع الوحدون 
عبد الومن في مسجد ینیل ( ٥۲۹‏ 2۸ ۱۱۴۳۲ م) . 

وتايع عبد المومن قتال الرابطین . وقي معركة وهران (رمضان ۵۳٩‏ = 
آوائل 1146 م ) سقط تاشفين (بن علي بن يوسف بن تاشفين ) قتيلا . ثم 
استو ی الوحدون على فاس ( 64٠‏ ه) وعلى مراکش (41ه ه) فزالت 
بذلك دولة المرابطين . 

وثار محمد بن هود بن عبد الله السلاوي على الوحدین وغادت ثورته 
فأرسل الموحدون اليه جيشاً بقيادة أبي حفص المنتاني فتغلب أبو حفص عليه 
وقتله ( 647 ه) فلقبه الموحدون « سيف الله » تشبیهاً مخالد بن الوليد . 

وأبى بنو كر الضوع للموحندین فتجوا ال الصحراء. واستولى 
الوحدون على مكتاس (8478ه)» ثم طهتروا سواحل المغرب كله من 
الافرنج النورمنديين اصحاب جزيرة صقلية . 

ولا توفي عبد اومن ( ٥٥۸‏ هم = "11517 م ) خلفه ابنه ابو يعقوب يوسف . 
وبعد ابي يعقوب تول" ابنه أبو يوسف يعقوب ( ۰۸۰« ١184‏ م) وهو 
المعروف بالمنصور الوحدي صاحب الفتوح الظفرة في الاندلس والذي 
اشتهر برعاية العلم والفلسفة . 

هجرة العرب (البدو) الى المغرب : بنو هلال وبنو سليم : 

في أواسط القرن انلامس الحجري ( أواسط الثاني عكر للميلاد ) هاجر 
عدد من القبائل العربية من شبه جزيرة العرب الى مصر . فلما انتقل الفاطميون 
الى مصر وترك الم" بن باديس الصنهاجي دعوتهم » أرادوا أن يغيظوا أهل 
المغرب فسرحوا اليهم بي هلال وبي سلیم الذين انتشروا « ني أقطار إفريقية. 
(تونس ) مثل الحراد لا يرون بشيء الا أنَوا عليه » . وال هولاء يشير ابن 
خلدون حينما يتكلم على العرب ويقول إنّهم أيعد الناس عن سياسة المللك 


س وآراد ان يقدم طیساً فأبى علي ان نی على شرطه باتباح سياسة أبي بكر وعمراء 
فقدم الخلافة عثمان . 
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وإنهم اذا تغلّبوا على بلاد آسرع اليها الحراب ( المقدمة 554-1517 ) . 
وابن خلدون يعي بالعرب هنا « بدو العرب » في مقابل « بدو البربر 6 .' 

معركة ار (1ؤه مع ۸۱۱۹۵) : 

كان بين أهل الاندلس والاسبان هدنة مد نها حمس سنوات . فلما انتهت 
المدنة قام ألفونس الثامن ملك قشتالة بهجٌمات على الدن الاندلسية يستولي على 
بعضها وخرب بعضها . وكانت حشود عظيمة من الافرنج الصليبيين القادمين 
الى بلاد الشام تنزل على شواطىء اسبانية وتحارب المسلمين الى جانب الاسبان . 
فجاز المنصور الموحدي الى الاندلس للجهاد ولقي الإسبان على مقربة من 
قلعة الأرك » سمال فرطبة » فسقط من الاسبان والافرنج ثلاثون ألف قتيل 
( فيما قيل ) وعاد الى أهل الاندلس شيء من الثقة بالنفس ومن الشعور بالقوة * 

استيلاء الموحدين على الاندلس : 

في الوقت الذي كان عبد المومن بن علي بخضم الغرب كان أيضاً. يحاول 
الاستيلاء على الاندلس . وكان بنو غانية » أنصار المرابطين وأقار بهم » يتولّون 
قسماً كبيراً من الأندلس ولاة للمرابطين . وأمسك بنو غانية الحبل من طرفيه : 
انضم بدران بن محمد السوفي الى الموحدين فوجنهه عبد الوعن الى الفتح في 
الاندلس ؛ اما حى بن علي السوني فحارب الموحدين حيناً ثم اضطر الى ان 
يستسلم اليهم . ولا قاتل يحبى المسوفي الموحدين استنجد بملك قشتالة على حصون 
بود.ا اليه . فاستولى الطاغية على عدد من قواعد الاندلس مثل إشبونة وماردة 
وشتترین وشتتمرية ثم طلب المزيد أو يتركه وشأته . فقرّر يحبى المسوني عندئذ 
أن يستسلم للموحدين. وفي سنة ٩٤۵ھ‏ (۱۱۵۱م). جاز أبو حفص 
الهنتاني الى الاندلس واسترد علداً من مدنبا من يد الاسبان . وبعد عشر سنوات 
جاز عبد الومن بنفسه الى الاندلس » واسترد مدناكثيرة وود النكم الوحدي 


الدولة الحفصية في تونس : 
ثم قوي امر يحبى بن اسحق المسوني المعروف بابن غانية » وكان من اعقاب 
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المرابطين » فاستولى على شري القطر التونسي وعلی طرابلس الفرب . ولکن 
السلطان التاصر بن التصور تغلب عليه واستوی على مديئة الهدية ۱۰۲ م 
= 1505 م) وجعل عبد الواحد بن ابي حفص المنتاني واليآ علیها وأميراً 
اعترافاً بفضل ابي حفص المنتاني على الموحدين . وهكذا نبعت الدولة الحفصية 
في تونس (۸۱۰۳) . 

غزوة العقاب ۲۰۹ هع ۸۱۲۱۲) في الاندلس : 

اشتدت وطأة الاسبان على أهل الاندلس فجاز الناصر للجهاد وواقع 
الاسبان في موضع يعرف بحصن العقبان . ولكن المسلمين انهزموا ودلت 
هزيمتهم على ذهاب قوتهم في الاندلس » كما دلت على شحف عصبيتهم 

في المغرب . 

المريئيون 5 المغرب الاقصى : 

بنو مرین من قبيلة زنانة » وكانوا بدو أشداء” كثير ي العدد پزلون في 
جنوبي المغرب الاقصى . فلما انبزم الناصر في معركة المقاب بالاندلس تحرکوا 
آشمالا" وجعلوا يقاتلون الموحدين بقيادة رئيسهم عبد الحق بن معيو . 

في هذه الاثناء جعل الحفصيون ایضاً يقاتلون الموحدين وينازعون المرينيين . 

بنو عبد الواد تي المغرب الاوسط (القطر ابلزاثري ) : 

كان لو عبد الواد ولاة" للموحدين على المغرب الاوسط . فلما ضعف 
الموحّدون أسّس جابر بن يوسف (510 ه= 117٠‏ م) دولة بي عبد 
الواد . وي سنة ۱۳۳ ه استقل بغمراسن بن زیان بالمغرب الاوسط واتحذ 
رتلمسان عاصمة . وکانت ارب سجالا" بين بي عبد الواد وبين اسلفصیین 
اصحاب و تونسن ی والرینین . وني ۰۷۳۷ ( ۱۳۳۹ م ) استولى بنو مرين على 
تلمسان وزالت دولة بي عبد الواد . 

الرینبون واحفصیون : 

وعاش الرینیون والفصیون في الفرب جنا الى جنب : الرینیون في 
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الغرب الاقصی والفصیون في الغرب الادنی ( القطر التونسي ) یتناز عون 
ویتسالون . وقد كان شم كلهم جهاد في الاندلس ؛ ولکن المرينيين کانوا في 
ذلك أبعد أثراً . 

دولة بي الأحمر ( أو بني نصر ) 

في “غرناطة ( الأندلس ) 

في مطلع القرن السابع للهجرة ( الثالثر عكر للميلاد ) كان لا يزال في 
الاندلس » الى جانب الحكم الوحدي ء ظل" من الحكم الحلي : كان لا 
يزال لبي غانية سلطان في ابلزاثر الشرقية جزائر البليار : ميورقة ومنورقة 
ويابسة ) ؛ ولبي مرادنيش ( وأصلهم من الفرنجة ) عصبية ووجاهة في 
بلنسية ومرسية وشاطبة وغيرها . 

ولا اشتد ضعف الموحدين » ني أيام الناصر الموحدي » وأخذوا يتنازعون 
على الملك تي المغرب وعلى الولاية في الاندلس ثم جعل کل وال منهم يستظهر 
بالطاغية على منافسيه ويتنازل في سبيل ذلك عن الحصون والمدن الاندلسية » 
يئس أهل الأندلس من حکم الموجدين ورجوا لتختص منه . وقد تصدی 
للثورة على الموحلين محمد بن یوسف بن هود ( من أعقاب بي هود ملوك 
الطوائف في سرقسطة ) : ثار ني الصخيرات من منطقة مرسية ثم دحل مرسية 
نفسها سنة ٠۲١‏ ه (1778 م ) وخطب للمستنصر العبامي ( والد المستعصم 
آنحر الحلفاء العياسيين ) وتسمتی بأمير المسلمين . وامتد سلطان محمد بن یوسف 
ابن هود في جنوي“ شرف الأندلس ثم على سبتة في العدوة المغربية . وزال ملك 
الموحدين عن الاندلس . 

وبعد بشع سنواتٍ تصدى لنافسة محمد بن يوسف بن هود على حکم بقايا 
الاندلس رجاه اسمه محمد بن يوسف بن نصر » وكان من أرّجونة أحد 
حصون قرطبة » ثم بايع ( 1۲۹ ھ) لأبي زكريا يحبى الحفصي (لآن ابن هود 
كان قد بايع للمستنضر العباسي ) . ثم عاد ابن نصر فبايع لابن هود لما وصل 
بال ابن هود خطاب المستنصر العباسي . 


۷۸ 


واشتدات النافسة بين ابن هود وبين أي عبد الله محمد بن الاحمر 1۲۹ 
1لا" ۸) وجعلا يتباريان في استرضاء الطاغية ملك قشتالة وني تسليمه 
الحصون الاسلامية لینصر بعضهما على بعض . وقد تنازل ابن هود عن ثلاثين 
حصنا للطاغية على ان يساغده على انتزاع قرطبة من يد ابن الاحمر » فأتخل 
الطاغية الحصون الثلاثين ثم استولى هو نفسه على قرطبة سنة ۱۳۳ ه( ۱۲۳۱ ). 
وي ۰۵ هم استولى ابن الاحمر على غرناطة . 

دفاع الرینیین عن الاندلس : 

غير ان بي الاحمر ظلوا ينازعون خصومهم » وظل الاسبان ینتهزون 
الفرص ویستولون على الدن الاندلسية واحدة بعد و احدة . عندئذ جاز يعقوب 
المنصور الريي الى الاندلس مرات كثيرة وحارب الاسبان وهزمهم في کل 
مرة : ثم انتزع ( ۹6۸ ۱۲۵۸<۸ع) من شائجة الرابع معاهدة فيها 
الشروط التالية : 

يوالي الاسبان” جمیع السلمین سواء أكانوا من رعایا النصور أم من غير 
رعایاه - یوالي الاسبان الوك الذين يواليهم النصور ویعادون من يعاديهم 
التصور - يبيع الاسبان التجارة في بلادهم بلمیم السلمین ویفومم مسن 
الکوس وابلبایات - يتوقف الاسبان عن التدخل في أمورالمسلمين وأمورملوکهم 
في الاندلس . 

وبعد عقد الصلح حضر شانجة الرابع بنفسه وقابل المنصور على مقربة من 
وادي لكنّه وهو يريد أن يقدم له هدية . فطلب المنصور منه «کتب الا سلام 
الي كان الاسبان قد استولوا عليها عند استيلاتهم على المدن الاسلامية . فبعث 
شائجة الى التصور من تلك الكتب قدراً عظيمآ في مختلف العلوم وعدداً مهيا 
من ااصاحف الكرعة . فنقل المنصور هذه الكتب والمصاحف الى مدينة فاس 
ووقنها على طلبة العلم » . 

وعاش بنو الاحمر حقبة طويلة في الاندلس يتنازعون فيما بينهم ويعادون 
بي مرين ويواطئون عليهم الاسبان . والاسبان في أثناء ذلك ينتزعون مسن 
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الاندلسیین مدينة بعد مدينة . اما الذي جعل بي الاحمر يعيشون هذه اطقبة 
الطويلة » الى أواخر القرن التاسع للهجرة ( أواخر القرن الحامس عشر للمیلاد ) 
فهو احتلاف الامر اء الاسیان فيما لينهم أيضاً . 


لتوسع والطالعة 
- دليل مور امرب الاقصی » یف عبد الملام سودة »ته تطوان 
- قائمة بالكتب والمراجع عن المغرب » القاهرة ر دار الکتب الصریة) 


۱۱ م 
- آهم مصادر التاریخ والترجمة في الغرب ‏ تطوان ( الطبعة المهدية) 
۳ م . 


صفة جزيرة الا ندلس ( منتخب من كتاب الروض العطار في خبر 
الاقطار ) » للي عبد الله محمد بن عبد المنعم الحمثيري ( عي بنشره 
لاي بروفنصال ) » القاهرة ( بحنة التأليف والترجمة والنشر ) 
۷ م . 

- تاریخ افتتاح الا ندلس لابن القوطية » مجريط ۷م متسر 
رمطبعة التوفيق ) بلا تاريخ . 
- اخبار مجموعة في فتح الاندلس (نشرها لافواتي ألكانترا) » 
ملرید ۱۸۲۷ م . 

- تاریخ فتوح مصر والاندلس لابن عبد الحكم ( نشره جونز ) » 
لندن ۱۸۵۸ م 

- البيان المغرب في أخبار الغرب لأبي عبد الله محمد بن عذارى» 
جزءان ( نشرهما كولان وليفي بروفنسال ) » ليدن ( بريل ) 
۱41-۸ م ؛ روت (مكتبة صادر ) ۰ م ؛ ابلزء 
الثالث ( اعتي بنشره لاني بروفنسال ) » باریز ۱۹۳۰ م . 
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العجب في تلخيص أخبار المغرب ( دوزي ) » لیدن ( بريل ) 
۱ م : ( ضبطه محمد سعيد العريان ومد العر بي العلمي ) > 
القاهرة ( مطبعة الاستقامة ) 1446م . 

- تاريخ المن بالامامة على المستضعفين ... لعبد الملك ين صاحب 
الصلاة ( استخرجه عبد امادي التازي ) ييروت ر دار الاندلس ) 
۵ م . 

تاريخ ابن خلدون . 

- اللطة السيراء لابن الابار ( حققه عبد الله أنيس الطباع )» بير وت 
(دار النشر للجامعیین ) 19517 م . 

- نظم الحمان رئيب ما سلف من آخبار الزمان لعلي" بن محمد بن 
القطان ( حقيق محمود علي مكني )» الرباط ( جامعة محمد اللحامس ) 
بلا تاريخ . 

- اخیار الهدي بن تومرت وابتداء دولة الموحدين نشره ( ليفي 
بروفنسال ) » باریز ۸ م. 

- الاحاطة في أخبار غرناطة للسان الدين بن انلطیب (حقتقه عبد الله 
عنان ) » القاهرة (دار المعارف ) ۵ م. 

- اللمحة البدرية في الدولة التصرية للسان الدين بن الحطيب ( صححه 
محب الدين الخطيب ) القاهرة (الطبعة السلفية )» ۱۳۷ م . 

- جذوة المقتبس في ذكر ولاة الاندلس لأبي عبد الله محمد اللحميدي 
(قام بتصحيحه محمد بن تاويت الطنجي ) » القاهرة ( مكتب 
نشر الثقافة الاسلامية ) ۱۹۵۲ م . 

- تاريخ اسبانيا الاسلامية أو أعمال الاعلام ني من بويع قبل الاحتلام 
( نحقيق ليفي بروفنسال ) ؛ پیروت (دار الکشوف ) ۱۹۵۵ م . 

- الصلة في تاريخ أنمّة الاندلس لابن بشكوال ( عني بنشره عرزت 

. السيي ) » القاهرة ( مكتبة الخانجي ) ۱۹۵۰ م‎ ٠ 


۸۱ 


- التكملة لكتاب الصلة لابن الابّار ( حرّره آلفرد بل وابن آي شنب» 
الخزائر ( المطبعة الشرقية ) 14١1١‏ م. 

- اليل والتكملة لکتاب الموصول والصلة اي عبد الله تحمد المرا كشي 
(تحفيق احسان عباس ) » بيروت (دار الثقانة ) 1958 م . 

- بغية الملتمس في تاريخ رجال أهل الاندلس لابن بير لضيي (تحرير 
قداره وریاره ) » مجريط (1884م). 

- أزهار. الرياض في أخبار عياض ( تحر ير مصطفى السقا وابراهيم 
الابياري وعبد الحفيظ شلي ) » القاهرة ( بيت المغرب ) 1۹۴۹~ 
۲ م . 

- تاريخ العلماء والرواة للعلم فيالاندلس لابن الفرضي > القاهرة؛ ۰2۱۹۵ 

۰ - تاريخ قضاة الاندلس : کتاب المرقية العليا قي من استحق القضاء 
والفتيا لأبي الحسن علي بن محمد النباهي ( نشره ليفي بروفتسال ) » 
القاهرة (دار الکاتب المصري ) ۱۹٤۸‏ م . 

المغرب في حلى الغرب لأبي الحسن علي بن موسی بن سعيد ... 
( نحربر شوق ضيف )؛ القاهرة ( دار المعارف )۰۸۱۹۵۹۷-۱۹۵۳ 

- الذخيرة في محاسن أهل المزيرة لأبي الحسن علي بن يسام » القاهرة 
رة اتألین والترجمة والنشر) ۱۹۵۵-۱۹۳4 م . 

- مطمع الانفس ومسرح ایس في ملح أهل الاندلس» القسطنطينية 
(مطبعة الحوائب ) ۰۸۱۳۰۲ 

- العرب والاسلام في الحوض الغربي من البحر الابيض التوسط > 
تأليف عر فروخ ۱۳۷۸ هع ۱۹۵۹ م . 

المغرب غير العصور : عرض أحداث ا مغرب وتطوراته في الیادین 
السياسية والدينية والاجتماعية والعمرانية والفكرية منذ ما قبل 
الاسلام ال العصر اضر > تألیف ابر اهم حركات » الدار البيضاء 
( دار السلمي ) ۱۹۲۵ م . 


۸۲ 


- فجر الاندلس » تألیف حسين مونس » القاهرة ( الشركة العربية 
لطباعة والنشر) 1989 م . 

- الدولة الاموية في الاندلس» تأليف أنيس النصولي » بغداد ( المطبعة 
العصرية ) ۱۹۲۰ م . 

- دولة الاسلام في الاندلس » تأليف عبد الله عنان » القاهرة (بلنة 
التأليف والرجمة والنشر) 1450-1947 م . 

- قصة العرب في الاندلس » تأليف ستانلي لاين بول (ترجمة علي 
الجارم ) » القاهرة ( مطبعة المعارف ومكتبتها ) ۱۹46 م . 

- تاريخ الاندلس السياسي والعمراني والاجتماعي ؛ تأليف علي محمّد 
حمودة » القاهرة ( دار الكتاب العربي ) ۱۹۵۷ م . 

- ملوك الطوائف ۰ تأليف رينهارت دوزي (مترجمة بقلم کامل 
كيلاني ) » القاهرة ( البالي ) ۱۹۳۳ م . 

- تاريخ بي عباد : أصول مختلفة ( تحرير دوزي ) ليدن ( لشتمان ) 
۹ م. 

- بنو عباد باشبيلية » تأليف عبد السلام الطود » تطوان (معهد 
مولاي الحسن ) 1445 م. 

الجمل في تاريخ الاندلس » تألیف عبد الحميد العبادي » القاهرة 
( مكتبة النهضة المصرية ) ١4868‏ م. 

- تاريخ المرابطين والموحدين » تأليف يوسف أشباخ ( ترجمة محمد 
عبد الله عنان ) » القاهرة (الخانجي ) ۱۹۵۸ م. 

- قيام دولة المرابطين » تألیف حسن أحمد محمود » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) ۷ م. 

- التعريف بالمغرب » تأليف محمد الفاسي » القاهرة ( معهد الدراسات 
العالية ) ۱۹۲۱ م . 

- محاضرات في المغرب الاقصى » تأليف علال الفاسي » القاهرة 
(مطبعة مصر ) 1988 م . 


۸۳ 


- وثبة الغرب » تألیف عمر فروخ ؛ بیروت ( دار الکتاب اللبناني) 
۷۱ مك ۸۱۹۲۱ . 

- تاريخ الخزائر العام » تأليث عبد الرحمن بن محمد الخحيلالي » 
الجرائر ( المطبعة العربية ) ۱۳۷6-۱۳۷۳ هد 19814 1166 م. 

- العقد الفريد . 

- نفح الطيب 

- قلائد العقبان لأني نصر الفتح بن خاقان » باریس ۱۸۱۰ ؛ بولاق 
۷ م . 

- طبقات الاطباء و الحكماء لابن جلجل ( حققه فواد سيد ) » القاهرة 
رالمهد العلمي الفرنسي لار الشرقية ) . 

طبقات الامم لابن صاعد الاندلسي ( نشره شيخو ) » بروت 
( المطبعة الكاثوليكية ) ۱٩۱۲‏ م . 

الامالي لالي علي القالي » بولاق ٠١۲١‏ ه ؛ القاهرة . 

- العلل السندسية في الأخبار والاثار الاندلسية» تأليف شكيب أرسلان 
القاهرة ( المطبعة الرسحمانية ) م. 

- غار الاندلس وحاضرها » تأليف محمد كرد علي » مصر ( المطبعة 
الرحمانية ) ۱۹۲۳ . 

الاسلام في اسيانيا » تأليف لطفي عبد البديع > القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) ۱۹۵۸ م . 

الاسلام ني المغرب والاندلس » تأليف ليفي بروفنسال ( ترجمة 
محمود عبد العزيز سالم ومحمد صلاح الدين حلمي ) » القاهفرة 
( مكتبة النهضة انصر ية ) 1585 م . 

- مدنية العرب في الاندلس » تأليف جوزيف ما ك كيب ( ترجمة 
تقي الدين الحلالي ) » بغداد ( مطبعة العاني ) » ١96٠‏ م . 

- جامعة الفرویین في ذكراها المائة بعد الا لف( وزارة التربية الوطنية) 
۲۰ عم . 


۸ 


- رحلة الى بلاد الجد الفقود » تألیف مصطفی فروخ » بیروت 
( مطبعة الكشاف ) ۳ م . 

- تاريخ الفكر الاندلسي » تأليف آنخْل جتثالث بالنثيا ( نقله حسين 
مونس ) » القاهرة ( مكتية النهضة المصرية ) 19488 م . 

حضارة العرب في الاندلس » تأليف عبد الرحمن البرقوئي ‏ القاهرة 
( المكتبة التجارية ) ) ۱٩۲۳‏ م . 

- مدنية المرب في المغرب » تأليف أحمد صقر » تونس ۱۹۵۹ م. 

- النبوغ المغربي » تأليف عبد الله کتون » بيروت ( دار الکتساب 
اللبنالي ) 1551 م . 

- اظهار الکنون من الرسالة الحدية لابن زيدون » تأليف مصطفى 
عناني » القاهرة ( المطبعة الرحمانية ) ۱۹۲۷ م . 

مظاهر الحضارة المغربية » تأليف عبد العزيز بتعبد اللّه؛ الدار البيضاء 
(دار السلمي ) ۱۹۵۷ م . 

- تاريخ المسلمين وآثارهم في الاندلس » تأليف عبد العزيز سام » 
یروت (دار المعارف ) ؟1551م. 

مقد مة ابن خلدون . 


مه 


لاه ۱ 4 5 الب 


ان العرب الذين فتحوا الغرب ( والاندلس ) کانوا من الصحابة والتابعين 
وعلى مذهب السلف وأهل الحديث » قبل نشأة الذاهب في الاسلام . وقد 
انتشرت مذاهب الحوارج من الاباضية والصفرية والازارقة في المغرب » ولكن 
لم ينتقل منها ثيء الى الاندلس . وكان لنصارى الاندلس تنظيم ديي پشرف 
عليه رجال الدين منهم » حى في الناحية القضائية والاجتماعية . وكانت الذاهب 
النصرانية في الاندلس متعد دة والاديرة كثيرة . 

وحياة العرب في افريقية كانت بدوائة في الأكثر ؛ أما في الاندلس فالحياة 
كانت حضرية خالصة . وغلبت الحياة العربية على جميع السکان ء حى النصارى 
فانهم عاشوا عيشة عربية في كل شيء. 

والآثار الاديبة والفكرية الي وصلت الينا من الاندلس والمغرب » من 
القرنين الثاني والثالث الهجرة » قليلة جداً . ويبدو أن لذلك تعليلين أولهما ضياع 
تلك الاثار بالفتن وبالزمن » مما نعرفه في کل" زمان ومكان ؛ وثاني التعليلين 
أن المغاربة كانوا كثيري الاعجاب بالمشارقة يستوردون كتبهم ثم يقاتدونهم في 
کل" شيء » و يبدأ الإنتاج الاندلسي الصحيح الا بعد القرن الثالث المجري 
( التاسع اليلادي ) . 

في أواخر أيام الامیر هشام الرضي رت ۸۱۷۹) دحل المذهب الالكي 
الى الاندلس وساد فيها وني الغرب » فکان من نتائج هذا الذهب الواسد 
في الغرب كله التشدد: ني أمر الدين ثم السلطة الطلقة للفقهاء على العامة وانلاصة. 

على أن عدداً من الذاهب قد دخل الى الاندلس خاصة : 

كان قاسم بن محمد بن سيار القرطي رت ۲۷۱ ه) قد رحل الى الشرق 
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فدرس على أتباع الشافعي ثم عاد الى الاندلس وأخذ بنشر الذهب الشافعي . 
وكذلك كان عبد الله بن محمد بن هلال رت ۲۷۲ ه) قد رحل الى الشرق 
ودرس على داوود الاصفهاني صاحب المذهب الظاهري . فلما عاد عمل هه 
على نشر مذهب أهل الظاهر . ثم اشتغل نفر من الاندلسیین بعلم الكلام ومالوا 
الى الاععزال منهم خليل بن عبد الرحمن المعروف يخليل الغفلة وتلميذه أبو بكر 
بحبی بن يحبى بن السمينة ( ت ۳۱۵ - ۹۲۷ م ) . ومع أن المذهب الظاهري قد 
عاش طويلا” في الاندلس وأحدث ضجة كبيرة > فان هذه المذاهب لم 
بکب لها شيء من الحظوة في الدولة ولا الانتشار عند ابلمهور . 

ورافق ورود هذه المذاهب الى الاندلس شيء من اللأليف في اللغة والنحو 
والحديث والتفسير ؛ على أن هذه کلّها كانت تجري على المنهاج الشري . 

وبقي لنا مما فه عبد الملك بن حبيب (ت ۲۳۸ ه ) كناب في التاريخ بدأه 
بالخليقة وقص" فيه تاريخ الانبياء وتاريخ الحلفاء واحداً واحداً » على المنهاج 
المشرتي . على أن أحمد بن محمد بن موسى الرازي ت۳۲4 ۹۳۹-۸ م ) قد 
اهم بقار بخ الاندلس حى سي بالتاريخي . ومن کتبه.آخبار ماوك الأندلس ... 
- نساب مشاهير أهل الأندلس ‏ صفة قرطبة وخحططها ومنازل الاعيان فيها . 
غير أن هذه الكتب قد ضاعت ول يبق منها الا شيء قليل هنا وهتالك في المصادر 
المتأخترة » والا قطعة" من وصف الأندلس . 

ولا بد" من الاشارة هنا الى معدم بن معافی القتبئري رت نحو ۲۹۹ م 
۰2٩۱۲ =‏ ويقال إنه أول من نظام الوشحات ؛ ولكن لم يصل الينا من 
موشحاته شيء . غير أنه إن صح ما قيل ‏ قد جعسل الشعر من ناحيتي 
الاسلوب والاغراض میداناً لانجاه فكري جديد . 

ولف أبو مر أحمد ين محمد بن عبد ربه رت ۳۲۸ ۵= ۹:۰ ) کتاب 

« اوقد » المطبوع باسم «العقد الفريد » ) فجمع فيه أوجه الادب الشرقي 

حى قال فيه الصاحب ابن عباد لما رآه : « هذي بضاعتنا ردت إلينا » . على 
أن فيه تاريتاً للأمراء التوارئین في الأندلس هو أقدم ما وصل ایا . 
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ولعل" أول الفکرین العقليين في الاندلس محمد بن عبد الله بن مسرّة رت 
۸ م- ٩۳۱‏ م ) » وكان میالا" الى آراء الباطنية يمزجها بالآراء الاسكندرانية 
حيتاً وبالآراء الطبيعية المتأخرة ما نسب الى أنبلقليس حيئاً حر . ويبدو أنه كان 
قد أحذ مذهب الاعتزال عن أبيه . كما أن ظاهر حياته كان على النهج الصوني . 

وني القرن الرابع للهجرة ( القزن العاشر للميلاد ) بدأت الدراسات الرياضية 
والطبيعية والفلكية تعطي أكذلها . فاذا نحن تجاوزنا نفراً من العلماء الذين ل 
تلع شهرم وجب أن نقف على أبي القاسم مسلمة بن محمد المعروف بالجريطي 
أو المرحيطي رت ۳۹۸ ه ) ١‏ إمام الرياضيين بالاندلس ني وقته وأعلم من كان 
قبله بعلم الافلاك وحركات النجوم . وكانت له عناية بأرصاد الكواكب . وله 
كتاب اختصر فيه تعديل الكواكب من زیج البتاني » كما عسي بزيج محمد بن 
مومی الحوارزمي وصرف تاریخه الفارسي الى التاريخ العربي١)‏ وزاد فيه 
جداول حسنة » (طبقات ۲ : ۳۹) . 

ومن أفاضل الأطباء آبو جعفر أحمد بن ابراهیم القبرواني رت 6۰ ھ 
۱۰۰٩ =‏ ) العروف بابن ابلزار » كان آبوه طبيباً وعمه طبیباً . وکان هو بارعا 
في الطبابة أب النفس حسن العاشرة كريم الق ؛ وبه بدأ تاريخ الصيدلة : 
«کان قد وضع على باب داره سقيفةٌ آقعد فيها غلاماً له اسمه رشيق > وأعد” 
بين يديه جميع العجونات والاشربة والادوية . نكان اذا رأى القوارير ( قنائي 
ابول ) بالفداة أمر المَرضى (أو رسل المرضى ) بابمواز الى الغلام وأخذ 
الادوية منه نراهة بنفسه أن يأخل من أحد شيئاً » ( طبقات ۲ : ۳۸). 

وكان أبو القاسم خلف الزهراوي رت ۰۳ م ع 1٠١١8‏ م) من مدينة 
الزهراء » قرب قرطبة » وهو أشهر ابلراحین المسلمين . وكان له « التعريف لمن 
عجز عن التأليف » ۰ وهو كتاب عام في الطب يقع في ثلائین جزءاً . ولقد 
عالج الز هراوي ابخراحة على آنبا فن قائم بنفسه مستقل" عن المداواة ومتصل 
(١)كانت‏ السنوات في زيج انموارزمي حسب التقوم الفارمي › فجعلها الجريطي حسب التاريخ 

العرني ( امجري ) . 
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بالتشریح . وني هذا الکتاب بحوث في التعقيم وني التولید وني مداواة العين 
والاذن والاسنان.. 

ومن تلامیذ الجريطي أبو الفاسم أصبغ بن محمد بن الم الهندس الغرئاطي 
رت ۲۰ ه= ه١٠‏ م) جمع الى البراعة في الرياضيات والفلك المعرفة” 
بالطب . له ك المُدخجل الى المندسة في تفسير كتاب اقليدس مار العدد المعروف 
بالمعاملا ت ( الحساب التجاري )ك طبيعة العدد- ك العمل بالاسطرلاب 
والتعريف يجوامع مرته - زیج . 

ومن العلماء والمورّخين أبو القاسم صاعد بن أحمد ... بن صاعد الاندلمي 
الطتيطلي رت ٤٦۲‏ ه= ٠١۹۹‏ م ) > وكان بارعا في علم الفلك ولسه ك 
اصلاح حرکات النجوم نبه فيه على اشطاء الوارزمي في زیجه ( صاعد ٤‏ » 
۸ ) . وقد اشتهر صاعد یکتاب له صغير موجز اسمه و طبقات الامم » 
نكم فيه على العلوم الرياضيية والفلكية عند الأمم القديمة وعلى العلماء في هذين 
الفتين من العرب . وفي مقدمة هذا الكتاب كلام موجز مفيد في ختصائص الأمم. 

ومن تلاميذ مسلمة الجريطي أيضاً أبو الحكم مرو بن عبد الرحمن الكرماني 
رت 40۸ ه= ٠١١‏ م)ء كان بارعاً جداً في الندسة حسن المعرفة بالطب 
والحراحة . وكان له ميل الى العلوم الفلسفية » ولكن ل يبلغ فيها مرتبة ملكورة . 
وأهم ما ينسب اليه أنه كان أول من آدخل رسائل اخوان الصفا الى الاندلس . 

ومن البارعين في الطب أبو المطرف عبد الرحمن بن محمد العروف بابن 
وافئر الّخمي رت 455 «- ٠١4‏ م ) وكان له تي الطب مزع لطيف مدهب 
نبيل وذلك أنه لا يرى التداوي ( المداواة ) بالادوية ما امكن التداوي بالاغذية 
او ماکان قريباً منها . فاذا دعت الضرورة الى الادوية فلا يرى النداوي بمركتبها 
ما وصل الى التداوي بمفردها . فان اضر الى المركتب لم يكثر الترکیب » بل 
اقتصر على أقل ما يمكن منه » (صاعد 84). 

ومن أكابر الریاضیین أبو ابراهيم يحب النقنّاش القرطبي العروف بالزرقالي 
رت ٩۸۰١‏ ه= ٠١۸۷‏ م ) أو ولد الزرقيال » وله الصفيحة النسوية اليسه 
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« صففيحة الزرقيال ١‏ المشهورة ني أيدي أهل هذا النوع والي جمعت من 
علم الحركات الفلكية كل بديع مع اختصارها » ( القفطي ٥۷‏ ) . وهو أول 
من برهن بوضوح حركة ( ميل ؟ ) أوج الشمس بالاضافة الى النجوم فكانت 
عنده ۱۲,۰۱ ثأنية روالرقم الصحیح ۸ ثانية ) . 

آما لقرن السادس المجري ( الثاني عشر للميلاد ) فقد امتلاً بنفر من عباقرة 
العلم والفلسفة . من هولاء ابن باجّة وابن طفیل وابن رشد ؛ ومنهم من هم 
أقل رتبة وأقل شهرة . 

أبو الصلت بن عبد العزیز 

ومن ذوي الشهرة في العلم والادب الشيخ الحكيم أبو الصلت اة بن عبد 
العزيز بن أي الصلت . ولد أبو الصلت في دانية بشرق الاندلس نحو سنة 484 م 
(۱۹۷م) ٤‏ ودرس اللغة والنحو على أبي الوليد الوقثي (ت 448 م- 
۵۰ م). 

ومع أن آبا الصلت كان بارعا في النطق والفلسفة والرياضيات والفلك 
والوسیقی » فان الادب كان أغلب عليه » وكان يتكسب بالشعر أيضاً . فلما 
بدأ المرابطون ني الاستيلاء على الا ندلس ( أوائل 4۸4 «-رییع 1401 م). 
وزالت بلاطات ملوك الطواثف.» بين سنة 4۸4 وبين سنة 8٩۳‏ للهجرة » 
ولا تعثر تكسب الشعراء بالشعر » غادر أبو الصلت الاندلس الى مصر 
1۸٩ (‏ «< قودام). 

ویبدو أن أبا الصلت لم یستطع أن يتكسب بالشعر في مصر فحاول أن یتکسب 
بالعلم : وصل الى الاسكندرية مركب موسوق نحاساً فغرق على مقربة منها > 
وكانت الاجة الى هذا النحاس مُليحّة » والزمن زمن الحروب الصليبية » فتقدم 
أبو الصلت الى الأفضل صاحب الاسكندرية عارضاً عليه أن يرفع المركب من 





(۱) 5 الاعمال بالصفيحة الزيجية رسالة للزرقالي تبين استعمال الاسطرلاب على منهاج جديد مع دليل , 
أعرفة ما يدرك بالرصد باسلوب سهل . ولعل سارطون ( ١‏ : ۷۰۸ ) قد وهم حیتما جعل 
الصفيحة نوعاً من الاسطرلابات . 
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قعر البحر . ووافق الافضل على ذلك وأعد. لأبي الصلت كل ما طلبه أبو الصلت. 

بى أبو الصلت مرکباً عظيماً وجعله في البحر على موازاة الرکب الغريق » 
م ريط الرکب الغارق بال من ال بریسم ( الخرير ) مبرومة وجعل آطراف 
تلك الحبال على دواليب ( بكر ) > ثم أمر الرجال بادارة تلك الدواليب . وبدأ 
ا مركب برتفع من قعر البحر شيئآ فشيئاً حی حاذى سطح الماء . فلما تابع ابو 
الصلت رفع" المركب رال ما فوق سطح الماء ) انقطعت الال وغاص الرکب 
ثانية . وغضب الافضل على أي الصلت وحبسه . 

ان في عمل آي الصلت د لالة على ما كان علم الیل واستعمال الیکرات 
المتعددة في جر الاثقال قد وصلا اليه في ذلك این » كما أن فيه دلالة على براعة 
أني الصلت من الناحية النظرية والناحية العملية من هذا الفن . غير أن أبا الصلت 
قد غاب عنه قانون أرخميدس » وهو أن الأجسام الغارقة في الماء تخسر من وزها 
( الذي ها في الهواء ) مقدار وزن الماء الذي نحل محله . ولقد كان الواجب على 
أي الصلت أن يبدأ بتفريغ النحاس من المركب لما وصل الرکب الى سطح الماء 
( وهذا أفضل ) أو أن يزيد عدد البال حى تقوى الحبال كلها على رفع 
الرکب فوق سطح الماء . 

وشفع ناس بأني الصلت فأخرج من السجن وئفي عن مصر سنة ۵۰۵ ۾ 
(1111م)» فسافر الى المهدية ااقطر التونسي ) في سنة ٠٠١‏ نفسها وبدأ 
حياته بمدح أبي طاهر يحبى بن باديس ملك افريقية والمغرب الاوسط (القطر 
التونسي والقطر ابلزاثري) . واذا صح ما ذكره ابن أبي أصيبعة (۷ (or:‏ 
من أن دخول أي الصلت الى مصر كان في حدود سنة ١1هه‏ (۱۱۱۹ع) > 
فيكون معی ذلك أن أبا الصلت قد زار مصر ثانية بعد مقتل أي طاهر یحیی بن 
باديس في ذي الحجة من سنة 804 . 

وتوفي أبو الصلت في المهدية في أول المحرم سنة 6۲٩‏ (۱۰-۲۲- 
4 م). 

ولي الصلت ديوان شعر وكتب ممتلفة ( طبقات 7 : ٦۲‏ ) : 5 حديقة 
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الادب - المح العصرية رمن شعراء أهل الانداس والطارئین علیها) - 
الرسالة الصرية (ذکر فيها ما رآه في مصر من هيثتها وآثارها ومن اجتمع 
فيها من الاطباء والنجمین والشعراء ؛ وقد ألّف هذه الرسالة لاي طاهر ی 
ابن باديس ) 5 الأدوية ا مغر دة -ك في المندسة - رسالة في العمل بالاسطرلاب 
ك تقوم منطق الذهن . 

آل زهر 

امتلاً القرن السادس للهجرة ( الثاني عشر للميلاد ) بشهرة آل زهر في الطب. 
كان رم آبو مروان عبد الملك بن مروان » وكان بارعا في الطب , زار مصر 
وقضى فيها زمناً يطبّب . ثم عاد الى الاندلس وسكن دانية في أيام مجاهسد 
العامري ( ٩۳۲-4۰۸‏ ه ) . بعد ذلك انتقل الى اشبيلية وبقي فيها ان أن توفي 
نحو سنة 6۷۰ ه (2۱۰۷۷). 

ومنهم أبو العلاء زهر بن عبد الملك بن محمد رت هلاه هع 1١١‏ م) > 
برع في الطب ولا یرل في أول شبابه » وكان یری المريض فیجس" نبضه 
ويرى قارورة الماء ثم يخيره بما بحس به من غير أن يسأله شيا » ومع ذلك فقد 
كان بارعا في المداواة وله فيها نوادر غربية” . 

أما آشهر آل زهر فهو أبو مروان عبد الملك بن أي العلاء رت ۵۵۷ هت 
۲ م ) وكان طييباً بارعا جداً لم يعمل الا في الطب » ثم كانت له عناية 
بالمداواة ورعاية للمرضى . وكان أبو مروان هذا مكيئاً عند عبد الومن بن علي 
سلطان الوحدین . احتاج عبد المومن مرة الى هل » وكان يكره تناول 
الادوية ؛ وعرف ابن زهر أن عبد الومن يحب العنب » واتفق أن الزمن زمن 
العنب . طلب ابن زهر هذا من عبد الومن ان يلازم الحمية ثم جاء الى دالية 
عنده وسقاها مدة ينيرة بماء فيه دواء مسهل . ثم انه حل منها عنقوداً وذهب 
به الى عبد الوّمن وطلب منه أن يأكل من ذلك العنقود . ولا قدر ابن زهر أن 
ما تناوله عبد الومن من حبات العنب أصبح كافياً طلب منه أن يتوقف عسن 
الأكل . وفعلت -حبّات العنب فعل الدواء المسهل . 
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ومنهم الحفيد أبو بكر بن زهر رت ۵۹1 ۸= ۱۱۹۹ م ) » وکان عالاً 
أديياً طبیاً وشاعراً » وله الموشحة المشهورة : 


أيها الساي » البك المشتكى : قد دعوناك وإن'لم تسْمم | 


لتوسع والمطالعة 
راجع المصادر والراجم ( في الصفحات ۵۸۵-۸۰ ) . 


۳ تاريخ قفکر العربي ط ۷ (۴۸) 


٠” ارم‎ 


.مر برد 


ولد أبو محمد علي“ بن آحمد بن سعيد بن حرم في قرطية آر يوم مسن 
رمضان سنة ۳۸4 ۹۹٤-۱۱-۷(‏ م ) » في بيت جاه وثروة وترف 
وسلطان . غير أنه لقي عستا كبيراً من جراء الفتنة في الاندلس » ولآن أباه 
كان وزيراً المنصور ابن آي عامر الحاجب ( رئيس الوزراء ) الذي كان قد 
حجر على الخليفة هشام . الویند واستيد باحکم دونه . فلما توي التصور 
FAY)‏ مد ۱۰۰۲ ) أ استطاع هشام" الوید أن يكم بنفسه تتبع رجال 
دولة المنصور فلحق آل" حزم من ذلك نصيبٌ وافر تشتوا به في البلاد . 00 
زال الحكم المرواني عن الاندلس وبويع علي" بن حمود بالحلافة وتغلب على 
قرطبة فاتهم آل حزم بأمهم من أنصار الروانیین . ولقد أضاع آله حرم 

في أثناء ذلك كثيراً من أموالمم وقصورهم وكتبهم . 

وبعد خراب قرطبة في فتنة البربر انتقل ابن حزم الى شاطبة » وفيها ابتدأ 
تأليف كتابه طوق الحمامة . وكان في سنة 4۱۸ ه (۱۰۲۷ م ) يعيش فيها. 
1 سنة 44٠‏ ه (۱۰4۸م) كان موجوداً في جزيرة ميورقة لاجثا فيها. 

تفق أن رَجَع الفقيه أبو الوليد الباجي من الشرق فناظره مناظرة آضرث .» 

رات صل دسا انها بسي هه ای اکن ريه ده 
منت لیم حيث توفي سنة 485 ه (54١1م).‏ 

مقامه وتا لیفسه 

کان ابن حزم قديراً في التفسیر حافظاً لحدیث ‏ وکان فقیهاً متکله؟ و .الا 
لغوياً ومورخاً بارعا وديا بليغآ ومفكراً رصیناً » واکن الشهرة بالأدب غدت 
عليه . 
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وکب ابن حزم كثيرزة متنوعة » غير أن کثیرا منها قد ضاع في النگبات . 
في الفتن في قرطبة وني غضبة العامة عليه » تلك الغضبة التي أدت مراراً الى 
[تلاف كتبه بالحرق والتمزيق . فمن كتبه : 

- التقریب دود المنطق . ۲ 

طوق الحمامة ني الألفة والالااف ر يتناول هذا الکتاب أحوال العشاق 
وما يعتريهم من الحب والإذعان والسلو والطاعة والحجر وما تقتضيه حیامبم 
من السفير والراسلة » وما ينغتص حياتهم كالواشي والرقيب وما يبهجهم 
كالوصل ) . 

رسائل في فضل أهل الاندلس . 

- نقط العروس لي تواريخ الخلفاء . 

الفصّل في الملل والاهواء والنحل » عرض فيه للأديان القديمة 
ومذاهب, قدماء الفلاسفة وآراء اليهرد والتصاری ومداهبر أهل الاسلام 
وهاجم خصومه . وفلسفة ابن حزم كلها منطوية في هذا الکتاب . 

الاتصال ال فهم اصال . 

-المحَلَى بالآثار في شرح المجللى بالاعتصار ( في الفقه الظاهري ) + 

- إبطال القياسر والرأي روالاستحسان والتقليد والتعليل . 

جمهرة الانساب (أنساب العرب ). 

الب الكافية في أصول أحكام الدين . 

- التحقیق في نقض كتاب العلم الاي لمحمد بن زکریا الرازي. 
كتاب الاخلاق والسینر في مداواة النفوس . 

مذهبسه 

ابن حزم من أتباع المذهب الظاهري وامام هذا الذهب ي أيامه . وهو 
يقبل كل ما نص عليه القرآن أو ورد في الاحاديث الموثوقة على ظاهر معناه » 
إلا" أن يكون هنالك ضرورة" من عقلٍ أو يس" تدعو الى صرف العی عن 
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ظاهره وال الأخط بالتأوبل . یقول ابن حزم في الملل والنحل : « بل الایات 
حق على ظاهرها لايل صرئها عنه (۱۵۲:۳) ؛ وانما تيع ما 
جاءت به النصوص (" : 187 ) . والنص لا كل خلافة (4 : ۸۰ س )> 
لأن الله تعالى ينص أحياناً نصا لا عتمل تأویلا" (۳ : .)١44‏ وكذلك 
الاحاديث الموثوقة .)١١١:٠١(‏ 

وص الآيات والأحاديث عن ظاهرها لا ور إلا ببرهان (۳ : ۰۲۰۷ 
ه : ۷۷) ۰ أو بنصّ من قرآن أو حديث أو باجماع متيقدن أو بضرورة من 
حسّ. وعندئل تجب شالفة الظاهر والعمل بالتأويل على مقتضى البلاغة العربية . 
وهو يقول بالاستدلال من القرآن والحديث ويرفض القيام والتقليد . 

فلسفته 

يبدو أن ابن حزم لم يشأ آن ينشىء فلسفةٌ عقلية (لأن مثل تلك الفلسفة 
تخالف مذهبه الظاهري ) » فلما عرف الفلسفة عرف الحانب العملي منها > 
أو السياسة الدنية على الاصح » فقد قال ( الملل والنحل ۱ : 44 ) : ١‏ الفلسفة 
على الحقيقة انما معناها وثمرتها والفرض القصود نحوه بتعلّمها ليس هو شيا 
غير إصلاح الفس بان تستعملٌ في دنياها الفضائل وحسنّ السيرة الودية الى 
سلامتها في المعاد » وحسن السياسة للمنزل والرعية . وهذا نفسه لا غيره هو 
الغرّضصٌ في الشريعة ؛ . 

غير أن ابن حزم قد جاء من غير أن يشعر بآراو فلسفیقر صحيحة ‏ وأوجد 
نظام فلسفيا ني نظريتر المعرفة على الآخص” ضاهی به أعظم ما عرفه فلاسفة” 
العصور الحديثة . 

نظرية المعرفة : 

العلم والمعرفة » عند ابن حزم > اسمان واقعان على مع واحدٍ » وهو 
اعتقاد الشيء على ما هو عليه وتیقتنه به وارتفاحٌ الشكوك عنه . وتحبل المعرفة 
عند ابن حزم أربعة : 

أ النصوص من القرآن والأحاديث الموثوقة . 
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ب ما أوجبته اللغة من العاني الي تحملها الکلمات › وما اتفق عليه 
العرب من الفهم لدى سماعهم هذه الکلمات . 

ج- الا کتساب ( بالاختبار ) ونقل التواتر . 

د - امس وبدمبة العقل . 

جعل ابن حزم العرفة بالیس السلیم بالحواس” السليمة ) وبالبديبة شيا 
واحدا » ذلك أن العرفة بالبدية و أو بأل الل ) تقوم في حقيقها على الحم 
السليم . وهكذا تكون العرفة عند ابن حزم ما بشهادة الحواس” ( باحس 
الصحيح مباشرة ) » واما ببرهان راجع من قرب أو بعد الى شهادة الحواس 

ان النفس تدرك الصوسات ‏ المادية ) بالحواسٌ امس كعلمها رای : 
كعم نفس ) أن الط مقبولة من طبعها ء وأن الرائحة اد 
لطبعها » وكعلمها أن الأحمرٌ مالف للأحضر والأصفر والابیض والاسود » 
وكعلمها الفرق بين انلنشن والأملس والحارٌ والبارد والخحلو والحامض والصوت 
الماد" والغليظ والرقيق والطرب والفزع ر الملل والنحل ١‏ : ه » راجع 
۳ ۱۰۸-۷ ). 

والحواس” انلمس تدرك الحسوسانتر بالقابلة والتفاضل ؛ أو أن يعظم 
الفرق بسرعة » أو يجتمع منه جملة يمكن أن تدركها الحواسٌ . فالانسان لا 
يدرك تال ال على الأرض الا بعد أن يتقل ذلك الل مسافة يستطيع العقل 
أن بقدرها . وكذلك الشبع والري وكثير من أغراض العام ( الملل والنحل 
١8:6‏ ). 

ثم هنالك الحاسة السادسة وبها يكون علم النفس بالبدیپینات » أي الأمور 
الي يدركها الانسان من غير أن يعرف دليلا” عليها » من ذلك مثلا” كما 
يقول ابن حزم ( الملل والنحل ۱ : ه- / ) - علم النفس بأن الحزء آقل من 
الكل » فان" الصي ي آول تمييزه اذا أعطيته تمرتین وبكى ۴ ثم زدته ثالثة 
سر . . وهذا علم مته بأن الكل" أكبر من ابخرء ( وأن الثلاثة أكثر من الاثنين )» 
وان كان لا ينتبه الى تحدید ما یعرف . ومنها علمه بأنه لا یکون فعل الا 
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لفاعل ؛ فاذا رأى شيئ قال : من عتمل هذا ؟ ولا يقنع البتة بأنه انعمل 

بلا عامل ... 
على أن هذه العرفة الي نسمیها بديبية ليست في حقيقتها بديپية . بسا 

بدأت في الحواس منذ زمن قديم » في طفولتنا » ثم نسينا تمن كيف اكتسبنا 

ذلك العلم » ولكن بقينا الى اليوم نتذكر المعلوم . 
والانسان يولد لا يعرف شيئاً » كما يقول ابن حزم » ويجعل مصداق ذللك 

قول الله تعالى (۱۱ : 6۷۸ سورة النحل ) : « والله أخرجكم من بطون 

آسهایکم لا تعلمون شيا » . 
فمن کل" ما تقدم يبدو لنا أن مرد العرفة انما هو الى الحواس” . حتی العقل 

فانه لا يستطيع أن يز الأمور تمييزاً صحیحاً الا اذا كانت الحواس في جسم 

صاحبها سليمة . وهكذا يكون ابن حزم قد حل" أعظم مشكلة في تاريخ نظرية 
المعرفة » تلك المشكلة الي زعم مورشحو الفلسفة الاوروبية أن لها كان نتاج 
عبقرية الفیلسوف الالاني كتط :صم (ت ۱۸٠4‏ م). لقد كان هم هذا 
الفبلسرف محاولة الحواب على هله المشكلة الكبرى : «کیف تکون الاحکام 
امبنية على الاختبار اي ممكنة بالبديبة ؟ » ولقد حل" ذلك بأن جعل المعرفة 
الي نمشد أننا قد عرفناها ببديبة العقل امعم ۾ راجعة" الى الحواس” في 
زمن متقد م » سمي . ذلك a poster‏ مج a‏ . على أن ابن 
حزم جاء قبل کنط بسبعة قرون ووقف أمام المشكلة نفسها ثم حلّها حلا 
ينقصه بسط القول وشکل_التطق اللذين امتاز بهما كنط » ولكن لا تنقصه 

العبقرية والبصيرة . 

(۱) حينما يسأل آحدنا عن مجموع ۲ + ۲ ویب 4 بسرعة (جاداً أو هازثاً بالسائل) » يظن 
أنه عرف ذلك بدعة أو بداهة . والواقع أنه تعلم ذاكني طقولته بالمد على أصابعه » وبمد جهد 
أيضاً ؛ ثم نسي أنه تعلمه وكيف تعلمه . ان عقلنا اليوم يقوم بعملية جمع ۲ + ۲ كما فعل 
ونحن اطفال » ولکته يقوم بها بسرعة فائقة وبنير جهد ظاهر سى انه ليخيل الينا آننا تمرف 
اليوم أن ۲+۲ 4 بالبداهة . 
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الله تعسال 

پقول ابن حزم (۱ :۱۸) : «ولیس هو (أي الله تعالى ) جرماً ولا 
جوهرا ولا عضا » ولا عدداً ولا جنساً ولا نوعاً ولا فصلا و لا شخصاً › 
ولا ساکناً ولا متحركاً › وانما هو تعالى حق في ذانه موجود مطلق بعنى أنه 
معلوم » ولا اه غيره > واحد لا واحد في العالم سواه » مترع للموجودات 
كلها دونه“ ۰ لا يشبه شيئاً من خلقه بوجه من الوجوه » . 

وابن حزم يوافق الاشعرية في أن لله صفات قدعة" إل" أنه سميع بصير بذانه 
لا بسمع وبصر . آما قول الله تعالی في سورة الرحمن ( هه : ۷ : ویب 
وجه ربك ذي الحخلال والا کرام 4 ۰ فالمقصود بوجه الله هنا و الله > . وكذلك 
الأمر في اليد والعين والحنب والقدم والترّل والعرّة والرحمة والامر والنفس 
والذات والقوة والقدرة والاصابع » ثما ورد في القرآن أو في الحديث (الملل 
والنحل ۲ : ٠١١‏ ) . والمومنون يرون الله يوم القيامة بغير القوة الي نری 
بها الأشياء في الدنيا ؛ بل بقوة ينَهسبسها الله لنا يوم القيامة في عيوننا . والقرآن 
كلام الله على الحقيقة بلا مجاز . 

العالم حدث متناه 

والله خالق العالم ومخترعه . والعالم متناه ؛ وكذلاك المكان والزمان متناهيان . 
ان جميع الاشياء الي تخرج الى الفعل (جمیع الاجسام الموجودة فعلا” في 
عالنا ) متناهية » وهذا واضح . وبما أن مجموع التناهیات مهما كانت 
كثيرة س متناو » فالعام ( الذي هو جموع الموجودات ) متناه . ومثله الزمان 
فإنه مولف من فترات متناهية » فهو من أجل ذلك متناه . 

والأرض عند ابن حزم كرة وهي في جوف كرة وهمية . والسماء من كل 
جانب فوق الأرض ؛ وليس تحت الأرض سماء ؛ ذلك لأن ابلهات مدرك" 
نسي ۰ والتحت المطلق ني العالم هو مركز الأرض » وكل نقطة تقابل مركز 
الأرض من أي جهة كانت فهي فوق (۲ : !9 ). 
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النفس والروح 1 

اللفس والروح عل ابن حرم اسمان لسمی واحد ؛ والتفس جسم ذو 
طول وعرض وعمق ( الملل والتحل ۵ : ۰.۷ 

الأعلاق 

ان كتاب ابن حزم و الاخلاق والسئن في مداواة التفوس » أقلّه معابلية 
منطقية وأكثره فصول (أقوال مفردة ). 

يرى ابن حزم أن الناس جميعتهم على اختلاف أسنائهم وطبفانهم وعلى 
تباين أحوالهم وثقافاتهم يطلبون طرك الهم" من أنفسهم بوسائل متعددة أكثر ها 
مظنون لا حقيقة” له کجمع المال ( طلباً لطردهم الفقر ) وكطلب الطعام والشراب 
واللعب واللبس (أطرد الحموم الي یسببها فقدان هذه ) . غير أن كثيرين من 
اناس يخلقون لأنفسهم هموما مستأنفة لسضيق صدورهم وتمتي الثم للآآخرين . 

والاخلاق عند ابن حزم من یز الدين والمجتمع > اذ الغاية من الأشيلاق 
عنده رضا الله والفوز في الآخرة . 

والعلم وسيلة بقينية تغل الانسان” عن كثير من همومه . وأجل' العلوم ما 
فرب الانسان من رضا الله . 

وأصول الفضائل أربعة : العدل والفهم والنجدة والحود » ومنها تترکب 
جميع الفضائل العملية . فالأمانة والعفة نوعانمن أنواع العدل وابلود؛ والئز اهة 
والصبر يتركتب كل واحد منهما من النجدة وابلود ؛ واطلم نوع مفرد من 
أنواع النجدة ؛ والقناعة مركتبة من الحود والعدل . والصدق پترکنب من العدل 
والنجدة ؛ والقناعة تركب من الحود والعدل ؛ والمداراة ت رکب من الحلم 
والصبر . 

وكذلك أصول الرذائل أربعة هي آضداد" لأصول الفضائل : ابلعور مد 
العدل » وابلهل ضد الفهم » واحين ضد النجدة » والشح ضد ابلود » فارص 
متولّد من الطمم » والطمع من الحسد » واطسد من الرغبة » والرغبة مسن 
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الور والشح وابلهل مما . ویتوتد من افرص أبضاً رذائل كثيرة منها الذل 
والمسرقة والغضب والقتل واليشق والمم بالفقر . وهنالك فرق بين الحرص 
و الطمع . ان الحرص هو اظهار ما استكن" في النفس من الطمع . 

ثم قال أبن حزم رص ۵-۹۶ ) : وولا شيء أقبح من الکلرب 
وما ظنّك بعیب یکون الکفر نوعاً من آنواعه » نگل کفر کت . الب 
جنس » والکفر نوع کته . والكلب متولّد من ابلور وابلّین وابطهل . لأن 
امین يولد مهانة النفس . والکله اب منهین النفس بعید عن عرزا الحمودة . » 


لتوسع والطالعة 

- الحلي » مصر ( مطبعة النهضة ) ۱۳۵۷ ه. 

- الاحکام في أصول الاحکام » مصر (مطبعة السعادة ) ۱۹4۵ م . 

- الفصل في الملل والاهواء والنحل » القاهرة ( الطبعة الادية ) 
۷ .۸۵ . 

- مجموع الرسائل في أصول التفسير وأصول الفقه » دمشق ( مطبعة 
الفیحاء ) ۱۳۳۱ ۸ . 

- الشبسل في اصول الذهب الظامري ۰ اقاهرة ۱۳۱۰ ده 
۰ م . 

- رسائل ابن حزم الاندلمي ( حققها احسان عباس ) » القاهسره 
( مكتبة انلانجي ) ۰۵ م 

- ملخص إبطال القياس والرأي و الاستحسان والتقليد والتعليل ( نشره 
سعيد الافغاني ) » دمشق ( مطبعة جامعة دمشق ) ۱۹۱۰ م . 

- مراتب الاجماع في العبادات والعاملات والاعتقادات ؛ القاهرة 
( القدمی ) ۱۳۰۷ ۸ . 

رسالة في الفاضلة بين الصحابة (سعید الافغاني) » دمشق (المطبعة 
الماشمية ) 1954٠‏ م . 
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- الرد" على ابن النغريلة ورسائل آخری ( تحربر احسان عباس ) : 
القاهرة ( مكتبة دار العروبة ) ۰ م. 

رسالة في مداواة النفوس ونبذیب الاخلاق والزهد في الرذائل » 
القاهرة ( مطبعة النيل ) ۱۳۲۳ . 

- الاخلاق والسير في مداواة النفوس (اعتی بتصحيحه أحمد عر 
المحمصاني ) القاهرة (مطبعةالسعادة) بلا تاريخ ؛ثم بیروت 195٠‏ م. 

- طوق الحمامة في الالفة والألااف . 

- مثير النبلاء ( جزء حاص برجمة ابن حزم ) ( تحریر سعيد الافغاني ) 
دمشق ( مطبعة الثرقي ) 144١‏ م. 

ابن حزم : حياته وعصره وأخباره الفقهية » تأليف محمد أي زهرة› 
القاهرة ( دار الفكر العربي ) ۱۹۵۶ م. 

- ابن حزم ونظرية المعرفة للد کتور مر فروخ ( مجلة المجمع العلمي 
العربي في دمشق ۲:۳۳ ۰ نیسان 1448 م۰ ص ۲۱۸-۲۰۱ ) . 


يميا تلو 
سد لم س 


ص لمن © مره ي 


in REIS 
يغادر الاندلس ولكنه تنقتل في عدد من مدنها فزار طلیطلة وسترقسطة وسكن‎ 
السهئلة مدة حيث كان كاتباً لصاحبها (حاکمها ) حسام الدولة أبي مروان‎ 
ه) . م سكن بانشية وجلس فيها للتدريس‎ ٠٠۳ - ٤۹۷ ( عبد الملك بن هذیل‎ 
فكان الناس يحجتمعون اليه ويقرأون عليه ويقتبسون منه › وكان حسن التعليم‎ 
وفي بلنسية توفي ابن السيد البطليوسي‎ . ) ٤۷٤ : ١ جد التفهيم ثقة ( وفيات‎ 

في منتصف رجب ۵۲۱ ( ۱۱۲۷-۷-۲۷ م). 

مقامه وتا یفه 


ابن السيد البطليوسي لغوي نوي أديب شاعر وفلسوف ؛ وکان تلميذاً 
الفتح بن خاقان القيسي الاندلسي الذي قتل في مدينة مراکش نحو سنة ۵۲۸ ه 
(114م) وخصماً لابن باجته رت ۵۳۳ ۱۱۳۸۵۸ م ) . وتکسب مدة 
پالشعر . 

ولابن السید البطليوسي کتب نافعة ممتعة منها (وفیات ٤۷٤:١‏ ) : 
کالثلث ۱۳ أتى فيه بالعجائب ودل" على اطلاع عظیم 5 الاقتضاب في شرح 
أدب الکتاب لابن قنبية » وهو أشبه بدليل يستعين به الشتغلون في ديوان الانشاء 


(۱) اليد ( يكسر السين وأهمال الياء » بلا تشديد ) : الذلپ : 
بفتم الراء او كسرها أو ضمها 
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ك الخروف الحمسة (س » ص » ض »© ظ » ذ) والتمبيز بين الکلمات 
الي ترد فيها هذه الروف ك الانصاف في التنبيه على الاسباب الوجبسة 
لاختلاف الانة - شرح (ديوان ) سقط الزند المعري » وهو أجود مسن 
الشرح الذي صنعه العري نفسه - شرح دیوان المتبي ك الحدائق في الطالب 
العالية الفلسفية العويصة . 

جملة من آراله وأقواله 

كان ابن السيد البطليومي شاعراً مداحآ متفنتاً في وجوه الصناعة » كما كان 
شاعراً حكيماً » وله : 
أخو العلم حي خسالد بعد موته وأوصاله نحت الاب رمع . 
وذو ابلهل میت وهو ماش علی الثرى ين" من الأحياء وهو علديم . 

ولكتاب الانصاف قيمة دينية في الدرجة الاولى ثم قيمة فلسفة : 

ان البشر مختلفون في فطرهم وني أخلاقهم » والله تعالى يعرف ذلك » وهو 
لو شاء بلدمع الناس على المدى . أما بين المسلمين خاصة من أهل الفرق والمذاهب 
فالاختلاف راجع الى أسباب لغوية وفقهية هي : اشتراك الالفاظ والمعاني » 
احتمال اللفظة الواحدة لعدد من المعاني » احتمالها عدداً من المعاني من حيث 
الأحوال الممكنة من الاعراب » احتمالها لعدد من المعاني بحسب ترکییها مع 
غير ها » ثم احتمال اللفظة الواحدة لمعان حقيقية ومجازية » ثم الافراد والتركيب 
( مقارنة معی الكلمة في آية أو حديث بمعناها في آية غيرها وحديث غيره ) 
« ولأجل هذا صار الفقيه مضطراً في استعمال القياس الى الجمع بين الآيسات 
الفتر قة والاحاديث المتغايرة وبناء بعضها على بعض » ... وربا آخذ الفقيه 
آية ثم أخل فقیه آحر آية غيرها فأفضى بهما ذلك الى الاختلاف والتناقض أو 
تكفير بعضهم بعضاً ( الانصاف 588 ) . ثم العموم والخصوص ( وهل يراد 
باللفظة أو ابحملة المدرك العام أو المدرك الخاص : ان لفظة « الانسان » مثلا” 
يمكن أن يقصد منها انوع البشري فيتناول الحكم الواردة فيه جميع الناس بلا 
محصیص ‏ كقوله تعال : ديا أيها الانسان » ما غرّك بربك الكريم ؟ » وأحياناً 
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تستعمل اللفظة العامة ولکن يقصد متها رجل واحد أو جماعة معينة ) » تم 
الرواية والنقل ( الوثوق من أن الحديث النقول صحيح وأن معی الابة هو 
العی القصود منها)ء ثم الاجتهاد في ما لا نص" فيه » ثم الناسخ واللسوخ 
( الاختلاف في وجو د السوخ في القرآن والحديث آصلا" » والاخيلاف 
في ما اذاكانت آیه بعينها منسوخة أو غير منسوخة ) » ثم الاباحة والتوسیع ١‏ . 

كعاب اسفمدائق 

هذا كتاب في نحو ستين صفحة من القطع الصغير فيه استعراض لعدد من 
وجوه الفلسفة القديمة ( الفيض والنفس وقواها ) ووجوه الفلسفة في الاسلام 
ري صفات الله والود) . 

وییدو أن ابن السید البطليوببي يقبل القول بالفیض والعقول الثواني ويذكر 
أن ذلك كان مذهب أرسطوطاليس وأفلاطون وسقراط وغيرهم من مشاهير 
الفلاسفة وزعمامهم القائلين بالتوحيد . وهو يرفض رأي الفلاسفة المجوس 
( الدهرية ) ویعده كفراً حتاً عند أرصطوطاليس لأن" ذلك يوجب استحالة 
الباري » أي انكار وجود الله ( راجع كتاب الحخدائق 14 ) . وبيدو أيضاً أن 
البطليوسي مقتنع بنفارية العدد عند فیثاغوراس و صانها بالفيض ( الحدائق 
9 "7 ۰ ولعله عرف ذلك من ر سائل اخوان الصفا . وهو ینکر أن يكون 
الله صورة للعالم أو أنه جموع الوجود على ما ذكره اليس وزینون (الاببي ) 
مثلا” (الحدائق ۳۸). 


(۱) أطلق الاملام في عدد من العبادات مجال الاختيار توسيعاً عل عباده في الاسوال المخخلفة الي 
يضر ني بضها التقيد ابلازم بأحد وجوه تلك العبادة - من ذلك مثلا ما جاء في الفرآن 
الکرم ني شأن اللي عرض أو يسافر ني شهر الصيام ( رمضان) » قال تعال في سورة البقرة 
(؟ : ۱۸۰) : ومن كان مريضاً أو عل سفر نعدة من أيام آخر ء يريد الله بكم الوسر 
ولا يريد بكم الشر » . أما الشيمة فأوجبوا أن يفطر المسلم السافر في شهر رمضان لأن في 
الآية آمر] بذك ؛ و اما المنة فآجازوا المسلم السافر أن يقطر أو أن يصوم بحسب ما يقاثره 
هو من مشقة السفر . 
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ثم هو ليس معتزلاً ولیس‌خصماً م » ولکته أميل الى الاشعرية في جعله 
صفات الله قديمة” وأن الاستدلال عليها یکون بالشرع ومما ذكره الله عن نفسه . 
وكذلك نجد لابن السيد البطليومي ميلا الى قول أهل الظاهر ( الحدائق /80-4) . 


للتوسع والمطالعة 

كتاب الحدائق : في المطالب العلية الفلسفية العويصة ( محمد زاهد 
الكوثري ) » القاهرة (عرّة العطثار ) ۱۳۹۵ ه-- 1١945‏ م. ٠‏ 

شرح سقط الزند للمعري ( في كتاب شروح سقط الزند للجنة احياء 
آثار أبي العلاء العري ) » القاهرة ( مطبعة دار الكتب ) ۱۹86 - 
۸م . 

-. الانصاف في التنبيه على الاسباب الي أوجبت الاختلاف بين 
المسلمين في آراتهم ( أحمد عمر المحمصاني ) » مصر ( مطبعسة 
الموسوعات ) ۱۳۱۹ ۸ . 

رسائل في اللفة ( ابراهيم السام رآني ) » بغداد ( مطبعة الارشاد ) 
۶ م . 

الاقتضاب ي شرح أدب الكتاب » یروت ۱۹۰۱ م . 


إن باجته 


هو أبو بكر محمد بن حى الصائغ العروف بابن باجتّه ( بتشدید الحم ثم 
هاء سا كنة ) » والباجه بلغة الفرنجة ( نصارى الاندلس ) القضة . 

ولد ابن باجه في سر قسنطة نحو سنة 4۷۰ ه ( ٠١1‏ م) في الأغلب ؛ 
وفيها نشأ وقال الشعر ومدح أميرها من قبي المرابطين آبا بكر بن ابراهیم بن 
تبقَلوِتَ . ثم لما ولي أبو بكر هذا الثغرَ والشرق استوزر ابن باجته. ولکن لا 
ألح ألفونسو الأول ملك الأرغون على سرقسطة غادرها ابن باجته قبل أن تسقط 
في يد ألفونسو ( ۵۱۲ ه-1110 م ) ؛ فد ببلنسية ثم أتى اشبيلية واستقر 
بها وطبب وألّف عدداً من رسائله في المنطق . 

ثم انتقل ابن باجّه الى المغرب ونال حظوة عند المرابطين . ولقد كان ابن 
باجنه طبيباً بارعا موفقاً فحسده منافسوه ودسّوا له المم فمات سنة ۵۳۳ م 
(۱۱۳۸ ).۰ 


مقامه وكتبه 

كان ابن باجه متميزأ في اللغة حافطاً لقرآن » أديبآً شاعر؟ بارعا تي الغزل 
والرثاء والمديح ؛ متقناً لصناعة الوسیقی جيّد الضرب على العود . ثم هو من 
الأفاضل ني صناعة الطب مع المقدرة ني العلوم الفلسغية والرياضيات والفلك 
والطبيعيات . وابن باجه أول الفلاسفة العقليين على اللحصر : آخحذ بالفلسقة: 
منفصلة عن الدين و معزولة عن العامة ثم أقامها على أساس من الرياضيسات 
والطبیعیات . وشهرة ابن باجه اغا هي في المبادىء الفلسفية الي وضعها وی 
الإلميات . وهو أظبه بالفارابي من الاسلاميين وبأرسطو من القدماء . 


۱۰۷ 


ولا باجه کنب كثيرة ضاع معظمها في زمن متقدم . وآخر ما ضاع له 
مجموع كان ني مکتبة برئین ۷ ومجموع أصغر منه كان يملكه السید عبد 
الرزّاق الحسي في بغداد ؛ وقد ضاع المجموعان في أثناء الحرب العالمية الثانية . 
ومن كتبه : 

أ رسالة الوداع : کتبها ابن باجه الى أحد أصدقائه وهو على أهبة سفر 
شی ألا" يراه بعده » وضمنها أكر آرائه الفلسفية » وخصوصاً في العلم 
الاي رئي المحرّك الاول » والغاية الانسانية أو الغاية من وجود الانسان › 
وني اتصال الانسان بالعقل الفعال الذي يفيض من الله > وخلود النفس ) . 
وابن باجّه يلوم اغرال لأنه يحاول أن يصل الى الله بالاحوال الصوفية وترله 
التفکیر . 

ب تدبیر التوحد : جمع فيه ابن باجه آراءه » ولکنه لم یتمه ولا 
كتبه بلغة سهلة » وهو يشبه ١‏ المدينة الفاضاة » للفارابي . الا أن الفارابي فصل 
بحث الافیات عن بحث السياسة واه" بالمدن ( بالدول ) » بينما ابن باجته 
اهم" بالسياسة المدئية ( حياة الفرد في المجتمع ) ثم صرف آراءه الفلسفية في 
أثناء ذلك , 

ونعرف من تدبير التوحند مخطوطتين : المخطوطة البودليانية > وهي 
مفصلة ولكنها ناقصة ( وقد نشرها ميغل آسین بالائیوس ) » ثم مخطوطسة 
القاهرة"“ وهي آم ولكن موجزة. 

جکتاب النفس . آراد ابن باجنه في هذا الکتاب أن يستوني الكلام على 
النفس مما قاله فلاسفة اليونان خاصة . ولا يزال هذا الكتاب متاجاً الى دراسة 
مو ضوعية مفصلة . 

د رسالة الاتصال . 

ه ‏ وكان لابن باجه أيضاً كتب هي شروح وتلخيصات وتعليقات على 


(۱) نشر من هذه الخطلوطة صفحدان ‏ ابن باجه للمؤلف ( بيروت ۱۳۷۱ د = 569اع) 
(؟) هذه الخطرطة منشورة في و ابن باجه » المؤلف . 
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کتب آرسطو وجالینوس والفارالي والرازي وغيرهم ؛ ثم كتب مولّفه في 
المنطق والنفس والعقل والاليئّات والسياسة المدنية والطب . ويبدو أن هذه 
الكتب قد ضاعت كلها . 

مجمل فلسفته 

أكثر فلسفة ابن باجه موجود في كتاب تدبير المتوحد . 

المنطق : 

بعس ابن باجه في أقواله المنطقية نظرية العرفة »سا شفیفاً » قال ( تدبير 
التوحند رص 4٤‏ ) : 

« الامور الوجودة لشيء ما في الاعتقاد ما صادقة واما كاذبة » ولما 
بالذات واما بالعرض ‏ وإما يقينية واما مظنونة . وظاهر عند من كان له 
بص بصناعة النطق إن البقينية انما تكون صادقة ضرورة . واما الظنونة فقد 
تکود كاذبة أو صادقة » ونحن فیما نحن بسبیله نجعل ما بالعرض في الظنونة 
الصادقة . والصور الروحانية كيف كانت - فقد یکذب بها الانسان » فان 
الحس قد يكذب ». 

الفلسفة الماورائية 

ابن باه بارع -جداً في الرياضيات » وف ابر خاصة » ثم في الطبيعيئات . 
ولکته لا يعالج الرياضيات والطبيعيات معابلة مستقلّة لأن اهتمامه الأول انا 
هو بِالالبّات ( الماورائيات ) . غير أنه يستعين بالرياضيات والطبيعيات على 
توضبح آرائه الماورائية . 

الموجودات والحركات غير متناهية : 

يسمى ابن باجنّه الموجودات «معدودات » لامها كثيرة العدد او متعددة 
الاشخاص ۰ ثم يقسيمها قسمین عامين : " 

١‏ ) العدودات ذوات الأعظام (الأحجام » أي كل ما له طول وعرض 
وق ) . 


۷۹ تاريخ الفکر المر ي ط۳۹(۲) 


۲ ) العدودات من غير ذوات الاعظام ‏ وهي موم الأمور العنوية مطلقاً 
كالكرم والشرف والعلم والحرب ۰ ثم أنواع الحركات . هذه الأمور یدرکها 
العقل مجردة من عنصر الزمان والمكان : فالحرب « موجود معقول » مطلق 
ليس له وحيز » معيّن ولا زمان حاص" به . ومثل ذلك الشرف والکسرم 
والعلم وسائر «المعقولات » من اسماء المعاني . 

والحركات عند ابن باجنّه نوعان : نوع يعود الى «الحوادث المفردة » 
كانتقال الاجسام وتحرك النبات ومشي الانسان » فهذه كلها حوادث متقطعة 
تقع بين حدین من قياس الزمن . ثم هنالك الحركة المطلقة الي تدفع هذه 
الأجسام وتدير الكواكب » وهي دائمة خالدة ليس لا بدء ولا ينتظر أن يكون 
ها نباية . والحركة الدائمة أشرف من الحركات المتقطعة ؛ والاجسام الي تتبدی 
فيها الحركة الدائمة أشرف من الأجسام الي تتبدی فيها الحركات المتقطعة . 

والحركة الدائمة تكون عادة مستديرة او تكون مستقيمة ولكن خالدة . 
وبرهان ابن باجته على أن الحركة المطلقة دائمة برهان رياضي هندسي » فهو 
بقول إن الاجسام الي نراها في عالمنا لم توجد رأسآ ولا ابتداء في الأماكن الي 
هي فيها الآن . فكل جسم اذن يجب ان يكون قد انتقل الى كانه الحاضر من 
مكان سابق» وكذلك يحب أن يكون قد انتقل الى مكانه السابق من مكادر آخر 
سابق عليه »> وهلمجرا . وهكذا لا يمكن ان تفرض للحركات بدا » فهي 
من اجل ذلك ازلية ( من جهة الاضي ) . اما من جهة المستقبل فهي أيضآً 
ابدية » وذلك لأن کل خط يمكن ان بمتد أبداً الى ما لا نباية : ان قولنا : هذا 
الط ند من إ الى ب يدل على ان ب هي فاصل بين امتدادين وان وراء ب 
مسافة اخرى . فاذا نقلنا ب الى ما وراء مركزها الحالي فكأننا نقلنا هذا الحد 
الفاصل » مسافة جديدة . وما دام كل «كان جديد على هذا الخط هو فاصل 
جديد بين مسافتين » فالفروض ان هذا الط لا يتناهى . هذه الحركات 
الدائمة من جهة الاازل والابد معا بُسمیها ابن باجه « المتصلة من جهة الزمان » . 

ولا يفهم ابن باجّه بالحركة الدائمة الحركة المستمرة للأشياء في داثرة «او 
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في استقامة » فقط » پل يفهم أيضاً الحركة المعنوية کالنسل مثلاة : ان وجود 
زيد دلیل على وجود اییه» ثم ان وجود ابه دلیل على وجود جنده, وهکذا 
الى ما لا اية من جهة الاضي . اما من جهة الستقبل فان الانسان يمكن ان 
ینس بلا نبايقرايضاً . د یکن أن يقف زيد او مرو او بكر او خالد اسهم 
في زمن من ازمتة التاريخ عن النسل » ولکن في الانسان : كانسان اوكموجود 
حي على الاقل » قوة” داکة للتسل . 

وهنا خلص ابن باجه الى الوازنة بين الدوامين » فيل کر ان « الط رکة » 
دائمة من جهة الاستمرار » اذ هي لا تتوقف ولا تتقطع . اما الانسان فتوعه 
دام من جهة التکتر ؛ اي من جهة كثرة آفراده كثرة” لا حد لها » ولهذا یقول : 
« وظاهر ان ما توجد اجزاوه واحداً بعد واحد رکالانسان : ابید ثم الأب 
ثم الابن ثم الحفيد الخ ) انه ضاهى بهذا النظام ما هو أبدي » وان التكثر يقوم 
له مقام" الدوام » . 

الصورة والمادة ومراتب الوجود : 

رأي ابن باه في الصورة والادة مزيج من رأي أرسطو ومن رأي أفلاطون؛ 
أن المادة عنده لا جکن أن توجد بلا صورة ( فالى هذا اد هو أرسطوطاليسي ) 
ولکته يوجب أن توجد الصورة بريئة من المادة وإلا” لاستحال علينا 5 
نتخيل المادءة تتقللب في السصور المختلفة : اذ كيف يمكننا أن نتخيّل مسادة 
آلبّست في الأزل بالصورة » لو لم يكن هنالك صور مجرّدة تقبل تلبس الادة 
بها ( ومذ نراه أفلاطونياً ) . 

وابن باجه لا یم بالادة ولا بالصورة التلبسة بالادة لأنهما لا تليقان 
بالغرض الذي قصده . ولکل" جسم عند ابن باجه ثلاث صور : الصورة 
الروحائية العامة ( وهي الصورة العقلية ) » ثم الصورة الروحائية الحاصة » 
ثم الصورة الحسمانية . 

ولا حلاف تي تحديد النوعين الأول والثالث . فالنوع الأول هو الصورة 
العامة للاشياء > «وهي المعقولات الكلية » نحو شجر . وأما النوع الثالث 
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فهو « الصورة ابلسمانبة » » الصورة الي تظهر علیها الأجسام كما تتراءى لا . 

على ان الوضوح يقل عند الکلام على « الصورة الروحانية الخاصة » اذ 
يجعلها ابن باجنه ثلاث مراتب جديدة : أوا معناها ( معنى الصورة ) الموجودة 
في القوة الذاكرة » والثانية الرسم الموجود في القوة المتخيلة » والثالثة الصم 
الحاصل في الحس المشترك . 

والأمثلة على الصور الروحانية كثيرة » منها الصورة الناتجة من صلة الوالد 
بالولد او السبب والمسبب عنه » أو المتخيلة عند ذكر فضائل التفس وخصائصها 
كالتودد والعبوس والعلوم وحسن الرأي والغى والغْيرة . ويرى ابن باجه بأن 
هذه الصور تقوی بالا کتساب وتتفاوت قوة وضعفاً يبن شعب وشعب . 


قرى النفس 

والتفس عند ابن باجنّه ستة مجموعات من القوى : الفكرية » الروحانية ‏ 
الحساسة » المولدة » الغاذية » والاسطقسية ؛ وهي إما اضطرارية او اخثيارية » 
ولكن على درجات مختلفة في ذلك كله . فالقوى الاسطقسية (كسقوط الجسم 
وثأثره باحس والحرارة ) والقوة الغاذية يسميان معاًالقوی الطبيعية » ويغلب 
علیهما الاضطرار » ولكن على درجات متفاوتة . ان سقوط الاجسام والشعور 
بالحرارة اضطراري محض ؛ اما الغذاء فليس باختبار اصلا ولا باضطرار صرفاً. 
والبصر مثلا" اقرب الى الاختيار » ولكن اللمس اضطرار محض . وکذلك القوة 
الفكرية تكون بالاضطرار » ولولا ذلك لاستطاع الانسان ان عسكث عقله عن 
مود والتصديق » ولكنه لا “يستطيع . 

ن باجنه يتكلم على القوة الطبيعية عرضاً وعلی غاية من الوجازة » ولا 
يتك یا ما انم سود اي . اما القوى الفكرية والروحانية فهي 
غرضه من بحوثه جمیعها . 

العقل : 
البحث في العقل هو العنصر الاول في مراتب الاهمية عند ابن باجنه . ان 
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العرفة الصحيحة تکون بالعفل » والعرفة المطلقة تکون بالعقل » والسعادة 
تنال بالعقل » والاخلاق مبنية على العقل > والعقل صادق في ما يعرف . 

يستطيع الانسان ان يعرف بعقله كل شيء منأدنى دركات الوجود ر المادي) 
الى اعلى درجات الوجود ( الالمي ) . والاساس الذي يبي عليه ابن باجته 
هل النوع من التفكير الفلسفي اساس مادي : ان العقل يعرف من تلقاء نفسه 
لا بتأثير روحاني عليه من الحارج ( يعبي كما يزعم المتصوفة انبم یعرفون ) . 

على ان ابن اجه لا يرال يعتقد بأن في العالم عدداً من العقول : العقل الانساني 
والعقل الفعال والعقل الكلي ( عقل الانسانية جمعاء ) . إنه يرى ان العقل الفعال 
هو الذي يوثر ي العقل الانساني او الميولاني فينقل اليه المعارف والعلوم . ثم 
يقول ان المعارف تعود بعد الموث الى العقل الفعال . ومجموع هله العارف 
تولف العقل الانساني الذي ملد في العام . 

المعرفة : 

والعرفة عند ابن باجه تكون بالنظر العقلي وحداه. وهو يحالف الغزاي 
الذي يعتمد في المعرفة. الاحوال” الصوفية ؛ ويرى ابن باجه أن الأخبيلة اسب 
في التصوّف محجب القيقة بدلا” من أن تكشف عنها . 

والمعرفة عند ابن باجنه طريقها الحواس . ان كل ما نعرفه يحب أن يكون 
قد مر بحواسنا فعلا" او ان يكون قد مر بحواسنا شيء يشبهه ويقوم مقامه . 
فالصور الروحانية لشيء ما تحصل (ثي الذهن ) اذا كانت قد مرت يوماً ما 
محواستنا هى أو شبيهها . فالعرفة اليقينية تحصل اذن ما بالحس او بالقياس » 
اي بقياس ما لا نعرف على ما نعرف. وهکذا نرى انه لا يمكن ان توجد الصور 
في (الدهن ) خلواً من الحس ء لأن هذه الصور (الذهنية ) تكون داتما 
مؤلفة من صور مرت بالحس المشترك » بعد ان تکون قبل ذلك قد مرت 
بالحواس . وهذا قريب جداً من رأي ابن حزم في العرفة بالبديبة المبنية من 
قرب او من بعد على الحواس . 

وهناك امور نعرفها حاسة واحدة » فاللون نعرفه بالعين وحدها والصوت 
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ندركه بالاذن وسدها . ولکن" گت مدرکات لا نستطيع ادراکها الا بجملة 
حراش مثل « الحياة » فاننا احیاناً لانستطیع ان تعرف اذا کان انساناً ما حي 
إلا اذا رأيناه ثم لمسنا جسمه ثم استمعنا الى نبضات قلبه . 

والحواس تخدع بلا ريب » فاذا کان الانسان مروراً أي به مش خفيف ) 
او اذا کان صحیحاً ولكنه متعب او جائع أو خائف او ينام في مكان قليل 
الور » فانه محس بما حيط به حساً غريباً » فيرى الاشياء على غير حقيقتها . 
ولا ریب ابدا في أن تخيل الاشياء تخيلا“ مطلقاً » من غير ان تكون تلك الأشياء 
قد مرت بحواسنا » من أسباب الخداع . والصور الي تعتمد على الخيال المحض » 
ولا تكون قد مرت بالحواس » اكثرها كاذب . 

والحداع لا يأني من الحواس وحدّها » بل يأني من القوة الفكرية ايضاً › 
فان القوة الفكرية تخطیء احياناً . من ذلك مثلا” ان يعرف الانسان شخصين » 
فاذا افق ان رأى احدهما مرة ظن انه الآلحر . ومن المشهور ايضاً ان الانسان 
بخطیء في حل الاعمال الحسابية وفي تقدیر المساحات وتدبير اموره » مما يدل 
على ان الفكر يخطىء احياناً . 0 

الحلود والسعادة 

بری ابن باجنّه ان الحلود يكون في هذه المياة الدنيا » لأنه یذ کر اللحلود 
والسعادة ذكرآكثيراً ولكنه لا يتكلم على الماد أبداً. ومرد" السعادة ( التي هي 
سبب الحلود أو طريق الشعور با لحلود على الاصح ) الى اعمال الانسان المقصودة . 
ان الاعمال الي يعملها الانسان اتفاقاً » او وهو تمكرَة”او غافل عن حقيقتها 
جاهل بها » لا قيمة لها . والأعال المقصودة (والي توجب السعادة ويكون 
بها الحلود ) ثلاثة أنواع : 

أ الاعمال الي بها رفاهية البدن ولذته » كالطعام اللذيذ واللباس 
الفاخر ؛ ویدخعل في ذلك السكر ولعب الشطرنج والصيد للالتذاذ . واللين 
يعملون هذه الاعمال هم والذين اخلدوا الى الأرض »كما يقول اين باجه ؛ 
وسعادتهم لا تتجاوز مدة فعلهم هذه الافعال” » وليس لهم فضل عند 
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الناس: ولا قيمة . ثم أن أمثال هولاء انما يوجدون في أواخر الدول وقبل 
انقراضها . ومثل هولاء «المتجملون ۰. وهم الذين بحرصون على أن 
يعرف عنهم الهم اغنياء او مترفون بینما هم فقراء او مستورون فقط > 
فتجد احدهم « یستبطن جزء الدثار الثوب ) اللسیس مما يلي جسد"ه وییرز 
للناس جزء ا الاحسن » . وهولاء أيضاً لاسعادة” حقيقية "لهم ولاخلود . 
ب - الاعمال الي تحدث انقعال في النفس من غضب او رضی » ومن 
سرور أو حزن ومن تودد أو بنض ومن قلق او اطمثنان . وهذه الاعمال 
نفسها نوعان : 

(۱) نوع كاذب » اي ان الانسان قد يظهر الرضا وهو غير راض او 
يتظاهر باتليوية والائفة والغيرة وهو لا جس في نفسه بشيء منها . فهذه 
الأعمال الي على هذا الشكل تُسمَى الرياء » وهي لا قيمة قيمة لها أيضاً في السعادة 
او اللحلود . 

(؟ ) نوع صادق » اي ان الانسان يميل في ذلك فعلا الى عمل اللبير والى 
الاحسان الى الناس » واذا ابدى غيرة على أمر او حمية في سبيل انسان آخز 
كان صادقاً . هذا الانسان يفعل ما يفعله عن علم بقيمة ما يفعل واعتقاد 
بصواب ما يفعله (او انه یفعله طاعة لامر ديي او وازع اجتماعي ) . فاذا 
فعل الانسان ذلك لاعتقاده ان" فعله هذا فضيلةء ثم أورثه ذلك خشوعاً في 
قلبه فهو عند ابن باجّه من « الذين اجرهم على الله ؛ ‏ وهولاء كلهم لا بتناوطم 
حث السعادة والحلود عند ابن پاجنه . 

ج و «السعادة واكلود » عند ابن باجه یفهمان من الطريق التالية : 

لكل انسان عمر ان : عرّه ابلسدي الذي مياه على هذه الأرض » ثم مره 
الثاني وهو «تذ کر الناس له بعد موته » . والسعادة والود في رأي ابن باجه 
تكون في عره الثاني : 

« اذا بلغ الانسان في حياته مرتبة صحيحة من العلم أو الحكمة او الشجاعة 
او الكرم . وكان يعرف انه عام او حكيم او شجاع او كريم » ثم كان يعمل 
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با يعلم صادقاً غير متظاهر با يعمله رثاء الناس ولا قاصداً جلب منفعة مادية > 
فانه يشعر -حينئذ باطمئنان في نفسه وبادراك كامل قيقة الحياة والوجود » وهلا 
هو السعادة . 1 

واما الكلود فهو شعور هذا الانسان قبل موته » ان الناس سيظلون یذ كرون 
ذلك منه دهراً طويلا” بعد ان يموت ویفی جسده » . فهذا « الشعور السابق في 
الانسان هو اللعلود » التعلق بالانسان . واما المدة الي يبقى فيها ذكره مشهوراً 
ن اناس بعد موته فهو الود المتعلق بأعمال ذلك الانسان . 

وبمدح ابن باجه ال کر الحسن وحصوصا اذا كان هذا الد کر الحسن صادقاً . 
الاجتماع : التياسة 

لان باجنه آراء في سياسة الدينة ( الدولة ) وف السياسة الدنية ( ادارة 
المدن وتدبير الاسرة والعناية بالاهل والاولاد ) . وکان من رأيه أيضاً أن يستكثر 
الانسان من جمع الال وأن يحسن القيام على تصريفه في وجوهه . 

تدبير المدينة ( الكلام على الدولة ) : 

الانسان عند ابن باجّه كما هو عند ارسطو - مدئي بالطبع . والاعيزال 
شر اذاكان سما بالاعتزال نفبيه . اما اذاكان الاعتزال هربا من عخالطة الفاسدين 
من أهل المجتمع فهو خير . 

وان باجته بخالف افلاطون في قبوله مدينة” واحدة فاضلة » ويوافق الفارابي 
بأن الدن قد تتعدد » فیکون منها واحدة فاضلة كاملة » واریع فقط ناقصة . 

( الفار الي سل المدن الناقصة عديدة جداً ) . 

(أ) التدبير الفاضل ‏ التدبير الفاضل الكامل هو تدبير الله لهذا العام » 
فنظام العام عند ابن باجنّه نظام كامل کم تن » لا خلل فيه + وهو تدبير 
صواب . 

على اننا اذا قلنا : «تدبير »> فانما نعي تدبير المدن. فاذا قصدنا 
«تدییر المنزل » مثلا" فيجب ان نقول : تدبير المعزل . 
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يقول اين-باجه ي وصف الدينة الفاضلة إنها لا تحتاج الى آطباء ولا 
الى قضاة ۰ وذلك لان اهلها متحابنون فلا یقع التشاكس بینهم » ولذلك 
لا يحتاجون الى قاض . ثم ان جميع اعمال اهل المدينة صواب » ذلك 
لام بقومون بالرياضة ولا يغتذون بالاغذية الضارة » نهم من أجل 
ذلك لا عرضون ولا بحتاجون الى الطب » الا في مداواة أمراض عارضة 
واردة من خارج ( كالاوبئة). وربا احتاج اهل المدينة الفاضلة الى 
اصلاح الخلع وما جانسه (من اللخراح والكسر ) وربا لم يحتاجوا اليه في 
ذلك » اذ يستطيع البدن اسَنْ الصرکتر ان يعتني بنفسه فتبرأ جراحه » حى 
العظيمة” منها » من تلقاء نفسها . 

« فمن خواص المدينة الكاملة أن لا يكون فيها طبيب ولا قاض | » 

وآراء أهل المدينة الكاملة كلها صادقة قة > وأفعاهم كلها فاضلة . ولا يكون 
في هذه المدينة آراء كاذبة ابداً لأنه لا يتتشر فيها آراء" غريبة » اي آراء طارئة 
عليها من مدن اخری ناقصة . 

وفي المدينة الفاضلة يُعهد الى كل شخص بالعمل الذي يجبده . والانسان 
في الدينة الفاضلة یقصد بأعماله نفع المدينة » وذلك لأن الانسان الفاضل جزء 
من المدينة . 

ب - المدن الناقصة : يذهب ابن باجنّه في تعديد المدن غير الكاملة مذهب 
الفارالي » ولکته يجعلها أربعاً بسيطة . وكلّما كانت احدى هذه الدن أبعد 
عن الكمال كانت الحاجة فيها الى الاطباء والقضاة أكثر لآن صناعة هذين 
الصنفين من الناس تكون حينئذ اجدی وانفع . وميزة اهل المدن الاريع انهم 
مجعلون لانفسهم ملد او جسمانية رکالشهوات والتغلب على الآخرين) » 
م یکو نوا جاهلین فاد یعرفون ماذا يريدون . 

وما بوست له ان ابن باجه لم يسم هذه المدن الاربع تسمية واضحة 
كاملة » فقد ذكر المدينة الإقامية ( الفاضلة ) والمدينة الجماعية ومدينة التغلب . 
ثم هنالك اسم مديئة رابعة محلها بياض في مخطوطة المكتبة البودليانية (مغ 
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تدبیر اتود 

التوحند هو الانسان الفاضل الذي يعيش في مدينة غير فاضلة . 

وعکن أن یکون في الدينة غير الفاضلة شخص أو شخصان أو ثلاثة أو 
أكثر من الفاضلين يسميهم ابن باجه « النوابت ». ووجود هولاء النوابت 
( الفلاسفة#القضاة » الاطبتاء ) ضروري في المدينة غير الفاضلة حباً بتفع أهل 
هله الدينة ويرعايتهم وهدايتهم ؛ ولکشهم يعيشون فیها غرباء . أما اسمهم 
« النوابت » فقد استمده ابن پاجه من تشبيههم بالنبات الذي ينمو من تلقاء 
نفسه بين أنواع الزروع » لأن آراءهم تخالف آراء الذين يعيشون معهم . 
وهولاء النوابت اذا كثروا في مدينة غير فاضلة ساعدوا على أن تصبح تلك 
الدينة فاضلة . 

السیر : 

السير جمع سيرة » وهي ني القاموس : السنة والطريقة ؛ وعند ابن باجنه 
« الدينة » . وان باجه کالفارايي يقر سيرة اقامية ( مدينة فاضلة ) ویقر الى 
جانیها سير غير كاملة تضاد السيرة الفاضلة . 

وهنالك في الاصل ثلاث سير غير كاملة ؛ ومنها تتركتب طبقة رابعة من 
السير » ومن السير الأربع ( الثلاث الاساسية والسيرة ال رکنبة منها ) تاركب 
طبقة خامسة من السیر . وهذه السير تکون » كما يبدو بوضوح » على درجات 
محتلفة من التقص . فماذا يجب على التوحند أن يفعل حى يعيش في السيرة غير 
الفاضلة عيشة صحيحة سعيدة ؟ يجب عليه أن : 

- يحافظ على صحته ويعمل على اسئردادها اذا زالت . ولذلك كان متانچاً 
الى علم الطب لكي يداوي نفسه اذا كان يسكن وحده في الدينة الي يسكنها . 
اما اذا كان المتوحدون في تلك الدينة كثاراً فهم يستطيعون حيتئذ ان يوجدوا 
جزءاً من مدينة فاضلة في تلك المدينة الناقصة » فلا يحتاجون حیتثذ الى الطب . 
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- يغتذي بالا کل النافعة والضرورية ویتجتب الاسراف في الطعام ولا 
با کل طعاماً للذة مضنه . 

- یکون معتدل" في جمیع ما یتعلنق بيات ابلسدية : ان الضرورات الحسدية 
( الطعام االباس » الخ ) ليست غايات في تفسها » بل هي وسائل الى اتقان 
الأعمال العقلية . وعليه أن يفعل ما جب فعلّه ولو سبّب له ذلك ألا أو آدی 
به الى الموت . 

يصحب أهل العلوم ويعتزل الذين يبتمتون يحياتهم الحسمانية وحدها » 
ولا خالطهم الا في ما لا بد من الطتهم فيه ( لقضاء عدد من حاجاته اليومية 
أو سیم والقضاء بينهم وهدايتهم ) . 

یهن بالعلوم النظرية ( لأنها تتليق به ویعنجز عنها غيره ) ويترك العلوم 

العملية ١‏ النجارة والحدادة الخ لأنها لا تليق به » اذ هي وسائل الى غايات 
س : ارتراق العامة مثلا” ) . 

- يستعمل كذ ب الألغاز (التقية الفكرية ) لداراة العامة وابلهتال . 

- يعمل جميع أعاله باختياره وبإرادته ويقصد أن تكون صواباً أو خير؟ 
حب ما يفضي العقل » لا هآ عليها أو لأنه يلتمس منفعة من لها : 
كما لا يجوز أن تكون أعماله انفعالا" من غضب أو بغض أو حب . 

ينصرف عن اتصوف لأنه وهم" » ويعتمد الفکیر لبلوغ السعادة 
الحقيقية . 


الزل الفاضل : 

كل منزل جزء من المدينة الي هو فيها . فالمئزل في المدينة الفاضلة مزل 
فاضل يجري على النهج الطبيعي وحسب العقل ؛ وحكمه في کل" شيء حكم 
المدينة الفاضلة نفسها » وتدبيره کتدییر ها . 

والزل ني الدن الاقصة منزل ناقص مریض » ولا فائدة من وضع تدبير 
حاص به . ان احوال امازل التاقص تودي به حتماً الى البوار والخراب . على 
ان قوماً قد وضعوا کتباً ني تدبير المأزل » ولك أقاويكهم ي ذلك بلاغية 
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( لفظية وخحطايية ۱ برهانية ) مثل کتاب کليلة ودمنة ومثل كتب حكماء 
العرب ااشتملة على الوصایا والاقاویل الشورية کالکلام على محبة السلطان 
ومعاشرة الاشوان . 


الئريية وعلم النفس 

یری ابن اجه ان الانسان يتقلب بين طفولته وشیخوخته في أدوار كثيرة » 
صعوداً وهبوطاً » مع تقدمه في السن . وهو يرى كل دور نتيجة” لدور سبقه 
ثم توطلة وتمهيداً لدور سيأني بعدم , . ولكل دور أصال خاصة به . 

اما الذين يفعلون في دور ما يجب ان يكونوا قد فعلوه في دور سابق عليه 
فهولاء الذين في طبعهم نقص كالمعتوهين مثلا" . والذي یلفت النظر ان ابن 
باه يعد الذكاء الفرط نقصاً في الطبع أيضاً . فان الذكاء الباكر خمد باکر 
كالنار المشتعلة في مادة سخيفة خفيفة تضطرم بشدة وسرعة ثم بو بسرعة 
وفجأة ايضاً . 

وهناك اشارة عارضة الى تداعي الافكار . 

الأعلاق والإرادة 

ليست الاخلاق عند ابن باجه و وضعية » : انها ليست مستمدة من اوامر 
الدين ونواهيه ولا من قوانين المجتمع والدولة » وانما هي مبنيه على التفكير 
ومستمدة راما من العقل . 

يقسم ابن باجنه الافعال قسمين : قسماً بپمباً وقسماً انسانيا . فالقسم البهيمي 
هو ما ينبي على الماجة او على الانفعال » ويساق اليه الفرد بأحد هذين العاملين 
او بپما کلیهما باطلاق . ان الفرد اذا اند الى الطعام بدافع من ابلوع الحض 
فانما يعمل لا" بهيمياً » يشرك فيه البهيم " سواء" بسواء ۰ اذ ان" البهيم” بقدم 
على الطعاء او شراب او الوم بدافع الغريزة فقط ولیس له غاية وراء لب 
او الري او الاستجمام . وكذلك الانفعال » فان البهيم اذا تثرك وشأنه لم يوذ 
احداً ولم ينفع اسلا . ولكن اذا آمي ء اليه بأن ضرب ضرباً شدیداً كالبغل > 
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او خرّب وکره کالنحل » او دیس‌علیه کالبية انفعل ضرورة فرفس او لسع 
او لدغ . وهو تي كل هذا لا يفكر بأن فعله هذا سيودي الى نتيجة ما حسنة أو 
سيئة » ولا بأن فعله هذا سينفعه على الاقل , ان عمله ليس الا « انفعالا" طبيعياً » 
يودي الى نتيجة لا دخل لارادته فيها . 

هذه حال البهه یم على الخصر » ولذلك يسمي ابن باجه هذا النوع من الافعال 
افعالا ببيمية سواء + تبرت عن ہی و عن اسان . على ان هناك فارقاً اساسياً : 
ان الانسان موّلف في الحقيقة من جزئین : من جسد له حاجات ضرورية لا 
بمكن اهمالها او تجاهلها ‏ ولو انبا اهملت لا استطاع الانسان ان يعيش ب 
ثم من جزء عاقل . من أجل ذلك كله لا بمكن ان يكون فعلٌ الإنسانٍ إنسائي 
محضاً » بل يجب أن يخالطه جزء ببيمي . حتى إن هذا ابلزء البهيمي يساعد 
مساعدة مهمة في تمام ابلزء الانساني . من ذلك مثلا” ان الانسان متاج الى 
الطعام » ففي عملية الطعام » فعلان متميزان : اولمما « الدافع الطبيعي » الوجود 

في البهيم » وثانيهما وغاية قصوى مبنية على إرادة عاقلة » . ان الانسان 
١‏ يقصد » من طعامه حفظ حياته وقاته لمتايعة جهوده الانسانية » او لثبله 
انواعاً من السعادة العقلية او من السعادة الر وحانية . فالطعام مثلا" في رأي 
ابن باجه - وفیما يتعلق بالانسان- عمل بهيمي وانساني في وقت واحد : 
بپيمي لان فيه جزءاً ينبي على الضرورة » وانسالي لان فيه جزءاً آلحر مبنيآ 
على الارادة . وهكذا يقول ابن پاجه إن إقبال الانسان على الطعام ؛ بهيمي 
بالعرّض ولکنه انساني بالذات . 

وقد يتفق ان يشنهي” الانسان نوعا من الطعام فيأكله » فحیتلذ يكون سمله 
بهيميا باللات (لأنه مبي في الدرجة الاولى على اندفاع وانفعال ) » انسانياً 
بالعرض ( لانه ۸ يخل” من عنصر الارادة ) . على أن الارادة وحدها لا تكفي 
لعل الفعل انساناً » بل يجب ان ينضاف اليها عنصر الرّوية ( التفكير ) . 
فلو اتفق مثلا" أن انساناً كان سائرا في حديقة فخدشه عود بارز من احسد 
الأغصان ؛ فانه اذا كسر هذا العود ولأنه خدشه فقط كان فعله ببيميآ . فأما 
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من یکسره اثلا يخدش غيره آوعن روية توجب کسره فذلك فعل انساني » . 

وعلى هذا يرى ابن باجه ان الفضائل نوعان : 

١(‏ ) الفضائل الشكلية » وهي مح انها فضائل - تنبعث من ضرورة او 
غريزة وليس فيها مجال للارادة ولا للرَويّة » كالوفاء في الكلب مثلاة : ان 
الكلب مشهور بالوفاء » ولكنه يفي لكل انسان وفي كل وقت » ولا يكن 
ألا" يفي . هذا النوع من الفضائل لا قيمة له ني الانسان او البهيم ‏ ولا 
يدخل في شنا » كما يقول ابن باجه . 

(؟ ) الفضائل الفكرية وهي البنية في الدرجة الاولى على الارادة والروية . 
على ان الذي يفعل الفعل لأجل الرأي والصواب فقط ولا يلتفت ابد الى ما 
يحدث في النفس البهيمية من ضرورة او انفعال ففعله هذا يحب أن يسمى لا 
لا انسانیً » اذ لا يوجد انسان يستطيع ان يفعل ذلك . 


للتوسع والمطالعة 

- تديير التوحد (نشره آسين بلاسيوس) » مدرید - غرناطة ٩٤۱۹م‏ 

- تدبير التوحد ( موجز كامل  )‏ راجع ١‏ ابن باجه لعمر فروخ) . 

كتاب النفس ( نشره محمد صغير حسن المعصومي ) » مجللة الجمع 
العلمي العربي في دمشق ( 4" : ۲ ۰ نيسان ‏ ابريل 1408 وما 
بعد ) . وهنالك مقدامة في حياة ابن باجه وف مخطوطة النفس في 
جلة المجمع نفسه (5" : ۰۱ کانون الثاني يناير- ۱۹۵۷ » 


ص ۱۱۱-۹1 ) . 
ابن باجنه والفلسفة الغريية » تألیف مر فرّوخ » بيروت ۱۳۷۱ هس 
۲ م . 


- رمالة الاتصال مجلّة الاندلس ۱۹٤١‏ م) ؛ ثم آعاد الدکتور 
آحمد فواد الاهواني نشرها ملحقة بتلخیص کتاب النفس لابن رشد 
(مصر ۱۹۵۰ م ص ۱۱۸-۱۰۲ )۰ 
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اه ¥ 
زطهیل 


ولد آبو بكر محمد بن عبد اللك بن محمد بن محمد بن طفیل القيسي نحو سنة 
۰ ه (5١11م)‏ في وادي آشٌ قرب غترناطة » وقضى أكثر أيام حياته 
الاولى یدرس ویطبّب . ثم انه شغل كنب الحجابة ( الوزارة ) في غرئاطة . 

وی أوائل سنة ۵44 ه ( 11١884‏ م ) ٠‏ منذ أيام عبد المومن بن علي > 
اتصل ابن الطفيل ببلاط الوحّدین في إفريقية وأصبح كاتا لأسرار أي سعيد 
ابن عبد الومن والي سبتة وطنجة . ولا تسم أبو يعقوب يوسف عرش الوحدین 
ر۸هه ۵= 1١١‏ م) أصبح ابن طفيل طبيباً خاصا له وترقع عن تطبیب 
العامة . وني سنة لاه ه ( ۱۱۸۲ م) اعتزل ابن طفيل منصبه في بلاط 
السلطان أي يعقوب بوسف فخلفه فيه تلميده ابن رشد » واکن مكانته عند 
السلطان ظلت وطيدة . 

ثم استشهد السلطان أبو يعقوب يوسف في حرب الافرنج بالاندلس صنة 
۰ ه ( 1184م ) وخلفه ابنه أبو يوسف يعقوب المنصور فظل ابن طفيل 
يتمع بالحظوة في بلاط الوحدین » ولكنه لم يعش بعد ذلك سوى عام واحد 
اذ توفي في مراکش سنة ۵۸۱ھ (88١١1م).‏ 

ومع أن مورختي الأدب والفلسفة قد ذكروا لابن الطفيل عدداً من الكتب 
والرسائل » فانه لم يصل الينا من آثاره سوى کتاب واحد هو قصة حي بن يقظانة. 

عناصر شخصيته وخصائصه 


مال ابن طفيل الى خالطة الناس فتکسّب بالطب في أول حياته وتولی أعمال 
الدولة في القضاء والوزارة . وبلغ من محاسنته العامة أنه لم يشرح بنفسه فلسفة 
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ارسطو ء بل آشار على تلمیذه ابن رشد بذاك . غير أنه في فلسفته ( في رسالة 
حي بن يقظان ) سلك مببلا" آخر : انه أحب أن يقطع الرجل الحكيم صلته 
بالعامة وأن ينفض يده من اصلاحهم و 

ولقد حاول ابن طفيل أن يوجد نظاماً فاسفیاً يقصه خطوة خطوة ثم توفتر 
على ناحية واحدة من الفلسفة : على النشوء الطبيعي وتطور التفكير في الانسان » 
وبيان كيف ان الانسان يتدرج بالتأمل والفكر في المعرفة من الاحاطة ما حوله 
من عام المادة حى يستطيع ان يتصل » من طريق العقل » بالله ( لقد قصد ابن 
طفيل ان یتصل من طريق العقل بالله ولكنه عجر عن ذلك فانقلب الى التصوف 
يعرف به الله ) . 

وأعجب ابن طفيل بابن سينا » فان كتابه حي بن بقظان كان وسيلة الى 
وبث الحكمة المشرقية الي ذكرها الشيخ لرئیس أبو علي بن سينا ... وأن 

من أراد التق الذي لا جمجمة فيه فعليه بطلبها واحد" ي اقتنائها » . و کذلاث 
كان ابن طفيل مسج بان باجته . وقد وافقه في أن العامة خطر على الرجل 
الفائق الفطرة . وكان ابن باجّه يحاول نفعهم ما أمكن » أما ابن طفيل فتفض 
يده من امكان اصلاحهم . 

وحاول ابن طفيل أن يعرف کل شي ء من العام الادي وعالم العلل والاسباب 
بالعقل » ولكنه عجر عن ذلك ل أراد البرهان على وجود الله فانقلب صوفياً 
وعرف الله من طريق القلب . 

أما علم ابن طفيل فكان واسعاً وخحصوصاً في الناحية الطبيعية » وفي «علم 
الحياة » على الأخص . ويبدو من رسالة حي بن يقظان أنه الم على اكثر ما 
خلتفه اليونان والعرب من الاثارالفلسفية اطلاع بصير ناقد . من أجل ذلك كان 
قديراً على الموازنة بين الاراء والفاضلة بينها . وکان من مشاهير آمل العلم 
والأدب . 

ومع أن فلسفة ابن طفيل كانت مادية الى اقصى حدود المادية » فانه هو 
شخصياً كان ديناً تقياً . 
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آما اسلوبه فکان اسلوباً شاثقاً ‏ وهو يرمز في كتاباتهء ذلك لأن 
« التحكم بالالفاظ ؛ على أمر ليس من شأنه أن بلفظ به » خطر ». 

رسالة حي بن بقظان 

يعالج ابن طفيل في هذه الرسالة معضلة شخلت بال الفلاسفة المسلمين » 
ألا وهي صلة الانسان بالعقل الفعال وبالله ... أما طريقة معابلدته لهذه القضية 
فكانت بأن وصف لنا شخصاً وحدا لم يعرف بيئة اجتماعية ولا تأثر بعاداتها 
ثم بين لنا كيف أن هذا «الوحد » قد توصل من تلقاء نفسهء وبغير معين 
سوى عقله هو ء الى ان يعرف جميع ما حوله من ادنى در کات الوجودات 
المادية الحسية إلى أعلى درجات الوجود العقلي . وقد عرض ابن طفيل ايضاً في 
هذه الرسالة سیم العلوم . 
والقسصة القيقية لا نمثل حياة فرد ولكنها تمثل تطور الانسانية في أدوارها 
المختلفة . 

نظائر هذه القصة 

غذه القصة نظائر كثيرة باسم حي بن يقظان أو أبسال وسلامان . على 
أن ابن طفيل هو الذي جعل من هذا الاسم وحي بن یفظان » ومن هذين 
البطلين وأسال وسلامان » قصة تامة وعالج فيها موضوعاً فلسفيا كاملا . 

(أ) لين بن اسحاق قصة سلامان وأبسال » نقلها من اليونانية . 
وهي قصة ملك حكيم اسمه هرمانوس بن هرقل رغب في أن يكون له 
ولد ولکنه كان یکره مباشرة النساء . فعرض عليه وزيده یکی أن بأخيل 
شیا من ماء حياته ثم بجعله في اناء ويربيه فيخرج له ولد ... ففعل . فلما 
رزق ولداً على هذا الشکل سماه سلامان » وطلب له مرضمة اسمها 
ابسال . فلما كبر الولد تعلق بابسال واشتغل ببا عن تدبير الملك وطلب 
الحكمة ... 1 

( ب ) واورد ابن الاعرايي قصة رجلين وقعا في الأسر » أحدهما مشهور 


۲۵ تاريخ الفكر المر ني ط ۲ (4۰) 


بالحير واسمه سلامان والانحر مشهور بالشر اسمه ابسال . ففندي سلامان 
لشهرته بالسلامة وأنقذ ... واما ابسال فلشهرته بالشر أسر حى هلك . 

جع لابن سينا قصة موداها أن سلامان وابسالا" کانا اخوین شقيقين » 
وکان ابسال اصفرّهما سنا وقد تربی بين يدي أخيه ونشأ صبیح الوجه عاقلا“ 
متأدباً عالاً عفيفاً شجاعاً . وقد عشقته امرأة سلامان ... فلما أبى عليها أرادت 
التغرير به ولكنه سّلم . غير آنها دبرت قتلة بالسم . فحزن سلامان على أخيه 
أبسال واعتزل الملك وتعبد فألهمه الله الحقيقة فسفی امرأته ومن ساعدها على 
هلاك أبسال السم . 

هذه قصص كلها حكينة على سبيل الرمز » فسلامان ( في القصة الثالثة ) 
مثتل" للنفس الناطقة » وأبسال مثل للعقل النظري .. وامرأة سلامان القوة 
البدنية الأمارة بالشهوة والغضب ... 

( د ) وهنالك قصة أخرى لابن سينا هي قصة « حي بن يقظان » » حاصلها 
أن رجلا شیخاً خرج سائحاً من مدينة بيت القدس ليرى عجائب صنع الله في 
العام . وني هذه القصة زهد.وتصوف ورمز كثير ثم نقمة على اكثر طبقات 
البشر . 

ره) آما حي بن يفظان لسهتروردي المقتول ز ۰۸۷ هھ = ۱۱۹۱ م) 
فتنطوي على سياحة روحية : بتخیل السهروردي نفسه فيها طائفاً بين مغرب 
الأرض ومشرقها وبين الارض والسماء ثم يشرح في تلك السياحة حالا” من 
الوصول ( الاتصال بالالوهية ) . 

رسالة حي بن يقظان : سبب تأليفها 

إن صديقاً سأل ابن طفيل شب من أسرار الحكمة المشرقية الي ذكرها ابن 
سينا من الكشف عن حقائق « الوجود وما يراه أصحاب المشاهدة والأذواق 
والحضور في طور الولاية » . وقد احب ابن طفيل أن يحدث الناس عن الله رمزاً 
فيقول : «اذ لا نجد في الالفاظ الحمهورية ولا في الاصطلاحات الخاصة 
اسماء" تدل على الشيء الذي بشاهد به ذلك النوع من الشاهدة » . 


۳۹ 


م يضر ب ان طفیل لنا مل" الذي يدرك « ما بعد الطبيعة » پثاقب فکره 
ومثل الذي يدرك ذلك بالکشف والشاهدة فیقول : 

« فتخیئل" حال من لق مکفوف البصر الا أنه جيد الفطرة » قوي 
الحد'س. فتشاً مذ كان » في بلدة من البلدان؛ وما زال بتعرف اشخاص الناس 
بها » وکثیر آ من أنواع الحيوانات وابمادات وشكل الدينة ومسالکها ودیارها 
وأسواقها » بما له من ضروب الادرا کات الآخر حى صار عشي في تلك المدينة 
بغير وکیل ... وکان یعرف الألوان وحدها بشرح اسمایا .. 

ثم انه بعد أن حصل على هذه الرتبة - فتح بصره .. فمشی في تلك 
المديئة كلها ... فلم جد مرآ على خخلاف ما یعتقلده ... غير أله حدث له 
أمران عظيمان أحدهما تابع للاتعر وهما : زيادة الوضوح ... ثم الللة العظيمة . 

« فحال الناظرين الذين لم يصلوا الى طور الولاية هي حال الأعى الاو ... 
وحال النظّار الذين وصلوا الى طور الولاية ... هي الحالة الثانية » , 

۰ لققد الفلسفة والفلاسفة 

يقول ابن طفيل : 

كان التأليف الفلسفى معدوما في المغرب ء وخصوصاً في ١‏ ما وراء الطبيعة » 
لا يظفر باليسير منه الا الفرد بعد الفرد . ومن ظفر بشي منه لم يكلم الناس الا 
رمزاً ( خوفاً من الفقهاء والعامة ) ولآن الاسلام منع الحوض في نتائج المكاشفة . 
ثم شاع المنطق وشاع معه علم الكلام » ولكن لم يصل الى ا مغرب من كتب 
المشارقة وكتب اليونان ما يقح الغلّة ري الكشف والشاهدة) ولا نشأ في 
الأندلس نفيمها أحدٌ من ذوي الفطرة الفائقة قبل ابن باجنّه . 

وم تكن رالفلسفة اللي وصلت الى المذرب من كتب ارسطو وافيةٌ باكراد من 
الكشف عن حقيقة اتصال العقل بالله وحقيقة المشاهدة والحضور في طور الولاية. 

ول تكن كتب الفارابي ایضاً وافية بالراد » وكان اكثرها في المنطق . أما 
ما كان منها في الفلسفة الخالصة فكان كثير الشكوك والاضطراب » وخحصوصاً 
في ما یتعلق بالخلود بعد الوت . زعم الفارايي في کتاب « الملة الفاضلة » ( آراء 
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أهل الدية الفاضلة ) ان الفوس الشريرة ند في العذاب . ثم صرح في 
والسياسة الدنية » انها منحلة وصائرة الى العدم » وأنه لا بقاء الا لتفوس 
الكاملة . ثم وصف في دکتاب الأحلاق » شيئاً من أمر السعادة الانسانية 
وآنہا اما تكون ني هذه الدار ... هذا مع" ما صرح به من سوء معتقده 
في النبوة وأنها بزعمه للقوة الليالية > وتفضيله الفلسفة” عليها ... 

وكتاب «الشفاء » لابن سينا لا يفي بالغاية الي يتطلب الناس الحكمة 
المشرقية من أجلها . وتكفل ابن سينا بشرح كتب ارسطو ولكن لم يعتن 
بكل ما جاء فیها . وتي كتاب الشفاء اشیاء لم تبلغ الينا عن ارسطو . ومن 
قرأ كتب ابن سينا فعليه ان يتفطن لباطنها » ولا" فهو لايصل الى الكمال . 

وقد بلغ الحلاج وابو يزيد“ البتسطامي وغيرهما في التصوف حال 
الشاهدة والكشف . ولكن لم يكونوا من حذقتهم العلوم » فقالوا في تلك 
الحال بغير تحصیل وباحوا با رَأؤا تصريحا » وأوهموا الناس امكان حلول 
الله في البشر. قال الحلاج : «أنا الق ... وليس في اه الا اه . 
وقال ابو يزيد البسطامي : «سبحاني ما أعظم شأني » !.. 

وبلغ الغزالي في التصوف حال المشاهدة أيضاً » ولكن لم يبح بمثل ما 
باح به الحلاج والبسطامي » اذ كان من أَدبتهم" العارف وحذفتهم العلوم . 
ولذلك لم یزد بعد وصوله الى هذه الحال على ان تمثل ببذا البيت : 

وكان ماکان مما لست اذكره فن" خيرا ولا تسأل عن الخبر. 

ویأخد ابن طفيل على الفزالي انه بى كتبه على عقلية ابلعماهیر . ثم هو 
بط في.موضع ويحل” في آحر » ویکفر بأشياء ثم يتتحلهاء . فمن 
جملة ما کفتر به الفلاسفة » مثلا"» انکارهم شر الأجساد واثباتهم 
اللواب والعقاب للنفوس خاصة . ولکنه عاد فقال في أول کتاب الیزان 
إن هذا الاعتقاد هو اعتقاد الصوفية على القطع . بعدئذ أعلن في « المنقذ » 
ان اعتقاده كاعتقاد الصوفية . والغزالي كثير الرمز والاشارات في كتبه › 
حی انه لا ينتفع با الا من وقف عليها او سمعها منه او كان معدا لفهمها 


YA 


بالفطرة الفائقة . ومن اضطرابه قولّه في آصناف الواصلين البالغين حال 
الكشف - إنهم وقفوا على ان هذا الموجود (الله) متصف بصفة تناني 
الوحدانية المحض . 

على ان ابن طفيل يمتدح نظرية الغزالي في الشك » ويقول : فان من 
| يشلك | بنظر »ین )بر م تبصر ‏ ومن | يعم بتي قي الس دا ۱ 

یر ابن طفيل ان ابن باجه بلغ رتبة « الاتصال العقلي ٠‏ > ولكن 

بطري العلم النظري والبحث العلمي لا بطريق الذوق والشاهدة الذي 
عابه ابن باجنّه على الغرالي . فابن ناجه يعتقد ان فهم حقيقة الوجود يكون 
بالعقل والتفكير لا بالتأمل ( الخياللي ) واماتة احواس" . غير انه لم يفسر 
هذه المرتبة الي عرفها . 

وم يكن في زمن ابن یاجه في الأندلس من هو اثقب ذهناً وأصح 
روية منه » ولكنه مات قبل أن يقول كل ما عرفه. واكثر كتبه ناقصة 
او وجيزة العيارة او معقدة الرکیب . ولقد كان وقته يضيق عن ترئیب 


عبارته على وجهها الأكمل . 
وابن طفيل لم يلق ابن باجته شخصيا . 


وهنالك نفر من الیکماء عاصروا ابن باجنه » وقيل انهم كانوا في 
مثل درجته ولکن لم ير ابن طفيل شم تأليفاً م يقول ابن طفيل : « وأما 
من جاء بعدهم من المعاصرين لنا ( كابن رشد مثلا") فهم بعد" في د" 
التزايد او الوقوف على غير كمال » أو من لم تصل الينا حقيقة امره » . 

... تقولد حي بن یفظان 

جعل ابن طفيل مولد حي بن يقظان في جزيرة من جرائر اند عند 
خط الاستواء » لأن خط الاستواء أعدل بقاع الأرض فلا تتفاوت فيه 
الحرارة كثيراً بين الشتاء والصيف وبين الیل والنهار ؛ ثم جعله يتولد 
تولداً طبيعيآً مرتجلا”: فان طينة في أرض تلك ابلزيرة تخمرت على 
مر السنين وامتزجت فيها العناصر الأربعة (الحرارة والبرودة والرطوبة 
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والیبوسة ) امتزاج تكافرٌ وتعادل حتی أصبحت مستعدة لقبول الياة . 
حینئذ تعلق بها الروح الذي هو من أمر الله ودبت فيها الحياة . وما زالت 
هذه الحياة تدب في هذه الطينة الختمرة على ترتيب مخصوص حى نخلق 
فيها جنين ما زال ينمو ويكتمل حى انشفّت عنه الطينة بشراً سوب 

ee‏ منشأه وأدوار حياته 

کان حي بن بقظان محتاجاً الى عناية أولى » فانتفق أن كان في ابلزيرة 
ظبية فقدت طلاها ( طفلها ) فحضتته . واهم" ابن طفيل بالحياة العقلية 
لحي بن بقظان فجعل حياته سبعة آدوار سماها أسابيع ‏ کل اسبوع سبع 
سنوات - فم التطور العقلي لي بن يقظان في خمسین عاماً . 

الاسبوع الاول : ربّت الظبية في هذا الدور حي بن بقظان . في هذا 
الدور تعلم حي بن يقظان عحاكاة أصوات الحيوان وألف عدداً من الحيوانات 
وتعلم منها سر عورته ( بريش الیوان وبورق الاشجار ) واستعمال 
العصا في الدفاع عن نفسه وعن قوته . 

الاسبوعان الثاني والثالث : في مطلع اللور الثاني ماتت الظيية فحاول 
حي ابن بقظان ان يعرف سبب موتا فشق صدرما ووصل الى القلب 
واستتتج أن الروح تکون في القلب » فاذا غادرته برد ابلسم وهداً (مات ) . 
في هذا الدور الردوج تعلم حي بن يقظان حفظ النار رالي كان قد حصل 
عليها من شجيرات وقعت عليها صاعقة ) وتعلم منافعها في الانارة والدفء 
والطبخ وي هرب الیوانات الضارية منها . ثم انه ربط بين حرارة الثار 
وبين الحياة » وأن هذه الياة موجودة في جميع أجناس اللحيوان مهما 
اختلفت في أشكالها . وأن مركزها في القلب » وهي الي تجعل الاذن 
تسمع والعين تبصر الخ . وتعلّم في هذا الدور ایضاً استعمال الأدؤات 
المختلفة وبناء الأكواخ والاكتساء يجلود الحيوان ؛ كما تألف بعض الحيوانات . 

الاسبوع الرابع : في هذا الدور أدرك حي بن يقظان العام الطبيعي 
وخصائصه فأدرك أن الاجسام ذوات امتداد وثقل وحركة مقتسّرة » وأن 


۱۳۰ 


الحيوان يزيد على اللحماد بالحركة الارادية (وللنبات ایض نوع من الحركة ) . 
وعرف كذلك الصورة والادة » وأنهما متلازمتان ف عالنا » وأن بعض 
الاجسام مختلف من بعض بالصورة لا بالادة . 

ثم عرف أن تبدل الصور على الادة لا بد له من حدث واحد خارج عن 
الاجسام الي یفعل فيها » هو الله . 

الاسبوع الامس : عرف حي في هذا اللور أن السماء والکوا کب أجسام ؛ 
وأن السماء ( مجموع العام ) متناهية لآمنا جسم » وأنها كروية . وأن العام 
يجملته نحدث . وبا أن حركة الاجرام السماوية لا نباية لها ولا انقطاع 
فلا عکن أن تکون منبعثة منها نفسسها ( لأ نكل حركة منبعثة من جسم متتاهية ) 
فلا بد لها من نماك ليس في في جسم . . فمحلیث العالم ورك الكواكب هو الله 
المزه عن صفات الاجسام وعلة العالم السابقة على العالم بالذات لا بالزمان . 
والله قادر مريد مختار حكيم بريء من جميع نواحي النقص . 

الاسبوعان السادس والسابع : في هذا الدور الزدوج بلغ حي بن بقظان 
آشده ( الاربعين من ره ) وقصّرجهده على معرفة الله. واکن تحر عن 
أن يعرف يحواسه وعقله كما عرف الوجودات الادية والتعلْقة بالسادة 
رکالاسباب والعلل والصورة والروح ) . 

اعتقد حي بن بقظان أن نفسه غير محسوسة (لأنها ادرکت أشياء غير 
محسوسة ) . غير أن نفسه الان متصلة بجسده فلا عکن أن تدرك الله البريء 
من كل اتصال عادة . غير أنها اذا فارقت البدن آمکنها حينئذ أن تدرك الله . 
وحاول حي أن تطرح نفسله ابلسده" و فلجأ الى نوع من الرياضة يغنيه 
حينآ من الزمن عن الاستجاية الى حاجات البدن ويجعل حال نفسه أقرب الى 
حال الکواکب الي اعتقد أنها أقرب الى الموجود الاول وأنبا ترى الوجود 
الاول . وه حي بالكواكب ني الأمور التالية الثلاثة : 

(1) اجتزأ بالضروريي من الطعام والشراب (لأن الکواکب لا تأكل 

ولا تشرب ) . 
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رب ) جعل يدور في ابلزیزة (لأن الکواکپ تدور ) . 

رج) جعل يديم التفكير في الوجود الاول . 

بهذه الرياضة الجهدة ضعفت حواسه واستطاع هو أن یستخرق بفکره 
في التأمل العقلي حتى كان ينسى کل ما حوله ؛ ثم ینسی نفسه ایضاً . فاذا فعل 
ذلك « غابت عن ذكره وفكره السموات والأرض وما بینهما وجميع الصور 
الروحانية والقوى ابلسمانية وتلاشی الكل واضمحل › ولم يبق الا الواحد 
الحق الموجود » الثابت الوجود » ففهم كلامه ؛ ول عنعه من فهمه انه كان لا 
يتكلم ولا يعرف الكلام . وكان كلما استغرق في حالته هذه شاهد ما لا عين 
رأت ولا اذن سمعت ولا خطر على قلب بشر » ( وهنا يذكر ابن طفيل ان 
هذه الحال لا عکن ان توصف الا رمزاً ومن طريق التمثيل » فيقول ) : 

و فشاهد حي بن يقظان عوام” بريئة” من الادة : 

« شاهد الفلك الأعلى ذاتاً بريئة من المادة ليست هي ذات التق رال ) 
ولا هي نفس الفلك » ولكنها ليست غیر‌هما ايضاً . وشاهد ان ذات الحق 
منعكسة في ما دونبا من الافلاك - ابتداء من فلك النجوم الثوابت المجاورة 
. للفلك الأعللى حتی فلك القمر الجاور لأرضنا كما تنعكس الصور في المرايا 
المتقابلة » . 

غام القصة وطبقات الناس 

كان في جزيرة مجاورة بلنزيرة سحي بن يقظان رجلان اسم احدهما أسال” 
واسم الآحرسلامان ؛ وكان قد وصلت الى هذه ابلزيرة ملّة من الملل الصحيحة 
المأخوذة عن الأتبياء ۷ . 

اما سلامان فكان حاكم ابلنزيرة وكان يفهم الدين حق الفهم ولکنه كان 
يأخذ بظاهره ويجاري العامة في أعمالهم الدينية ( لأنه كان حاکماً) : كان ابعد 
عن التفكير العميق ني الدين وأقرب الى مخالطة العامة. وأما أسال فكان صديقاً 
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لسلامان وکان يفهم الشريمة مثله فهماً صحیحاً» ولکن كان به طبع العزلة 
والانفراد والنفور من العامة وحب التفكير في أوامر الدين وطلب تأویل 
للفرائض والعبادات . 

هجر آسال جزیرته وطلب العزلة في جزيرة اتفق ألما ابلزيرة الي تولد 
فيها حي بن يقظان . والتقي حي بأسال ثم تفاهما بعد آن کان أسال قد عم حا 
اللغة ؛ وأخبر كل واحد منهما صاحبه ما وصل اليه من أمر الله والعالم . ولقد 
عسّجيا کلاهما من ان الغاية الي وصلا اليها من « طريق الفهم الصحيح للدين » 
ومن وطريق التفكير » كانت واحدة . 

ولا علم حي من أسالٍ حال سكان ابلزيرة الأخرى وما هم عليه من ابلهل 
واللعرافات أحب أن يذهب اليها ويَفضِي لأهلها بما عرفه هو وأسال من الق . 
فقال له أسال ان ذلك غير ممكن لأن اكثر الناس عنز لة وان غير الناطق » 
وأما حالما هما فحال «اصحاب الفطرة الفائقة » . 

ولا م يستطع حي ان يفهم من أسال ذلك ( لانه لم يسبق له أن رأى بشراً ) 
انتقل الصديقان الحديدان الى تلك ابلزيرة واجتمعا بنخبة أهلها من اصدقاء 
أسال وسلامان ومن المعارّف طم في ابلزيرة بالتقدم والفهم . فلما احذ حي" 
وأسال بكشف الحجاب عن التقيقة أمام هولاء كاد هولاء أن" يثوروا بهم. حینثذ 
ند ما على عملهما وتأسفا على ان تكون هذه حال « الخاصة » في تلك املزيرة > 
فما بالك ال العامة ! 

حينئل ذهب حي بن بان وأسال الى سلامادٌ فاعتلرا له » ثم انثنيا الى 
أهل ابلزيرة واوصياهم بأن يظآوا على ذلك النوع الذي ورئوه من العبادة 
عن آبائهم . ثم انپما اعتر فا ( فيما بينهما ) بأن العامة لا ينفعها الا « اشكال 
العبادات » الي جاء پا الانبياء وأنه لا يجوز للعامة غير ذلك » اذ لا يقدر 
اولثك العامة على ادراك ال حقيقة ولا على التفکیر لآنفسهم . 

بعدئذ رجع حي بن يقظان وأسال الى جزیرنهما ولا في العبادة .اسلا 
ترك طريقته القديمة في العبادة وتبع حي بن يقظان في العبادة العقلية . وظلا” 
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کلاهما على ذلك حى اتاهما اليقين ( حتى ماتا ) . 

أشخاص القصة 

في هذه القصة خمس طبقات من الناس : 

(۱) ذوو الفطرة الفائقة المستغنون بعقلهم عن کل تعليم ( ويمثلهم حي 
ابن بقظان ) . 

(۲) ذوو الفطرة الفائقة اللين اتفق أن كانوا في بيئة اجتماعية ففهموا 
من الدين أكثر مما فهمه سائر أهل بيثتهم » ولكن تربّتهم الاجتماعية أدخلت 
على فطرهم الفائقة شيئاً من النقص قصسر بهم عن رتبة الطبقة السابقة ( ويمثل 
هولاء أسال ) . 

(" ) خاصة العامة وهم الذين يدركون الأمور ادرالك أهل الفطرة الفائقة 
ما » ولکنهم پوگرون أحوال الدنيا على الاعتزال ثم يسلكون بينهم وبسين 
أنفسهم سيلا وبينهم وبين الئاس سبيلا” آحر ( ويمثل هولاء سلامان ) . 

( 4 ) المتميترون من العامة » وهم جماعة قليلة العدد من العامة نالوا قسطاً 
من العلم فظنوا أنهم قد ارتفعوا فوق سائر العامة وهم في اطقيقة لا يزالون 
منهم الا ني ظاهر أعمالحم ( وتمثلهم النخبة الذين اجتمع بهم حي بن يقظان برفقة 
أسال في جزيرة سلامان ) . 

(ه ) ایلمهور الغالب » وهم أقرب الى الانعام منهم الى البشر . 


فلسفة ابن طفيل موجودة كلها في قصة حي بن يقظان ومدارّجة هناك 
حسب التطور الصاعد للعقل البشري : 


- أولاة- نظرية المعرفة : 

تكون العرفة عند ابن طفيل من طريقين : من طريق الحواس الحمس 
بالاختبار وتكرار التجربة والقارنة ( فيما يتعلق بالاجسام ) ؛ ومن طريق 
الذات (النفس ) باطلس غير المتصل بالحواس ( فيما تعلق بالمدارك 
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والموجودات البريثة من المادة ) » أي بالاستدلال على الصانع من مصنوعائه 
وعلى الاسباب من الصور الادثة (كما نستنتج وجو النجار من وجود 
النزانة ) . والإشراق عند ابن طفيل من الحدس » واکته حاص" بلوي 
الفطرة الفائقة . 

ثانيآ ‏ الرياضيات : 

ابن طفيل مهندس وعالم فلكي » ولقد بى آراءه في الفلك على المندسة . 
يرى ابن طفيل أن كل جسم متناه قد رضت ت فيه الحطوط ( لآنه محدود 
بأجزاء من اللخطوط ) » ٠‏ وان کل جم تُفرّض فيه الخطوط باطل رلا 
عکن أن ؛ بوجد أجسام ها أضلاع ) . وعلى هذا تكون الاجسرام 
السماوية متناهية » وتكون السماء نفسها ( العالم جملته ) متناهية . 

وشكل العام كروي . ودليل ابن طفيل على ذلك أن الكواكب الي تطلع 

من الشرق وتغيب في المغرب ( تي رأيه ) اذا طلعت على سمت الرأس ( أي 
مودية عل خط اتنا ارس کانت الدائرة الي تقطعها تلك الكواكب في 
السماء أكبر من الدوائر الي تقطعها الكواكب الي تطلع عن اليمين أو الشمال. 
ثم ان الكواكب اذا طلعت معا ( ولو كانت تسير أي أفلاك عنتلفة ) فالا 
تغرب معا أيضاً . 

والشمس كروية » والأرض كروية . والشمس أكبر من الأرض كثيراً . 

وترك ابن طفيل رأي بطليموس القائل بأن الافلاك متداخلة ذات مراكز 
متعددة ) الى رأي ارسطو القائل بأن الافلاك متمركزة ( ذات مركز واحد) ؛ 

وقد ظل ابن طفيل يعتقد أن للنجوم نفوساً وأنها تعرف الله ؛ وأن العالم يشبه 
انساناً كيرا » وأن ما فيه من ضروب الافلاك التتصل بعضها ببعض هو بمازلة 
أعضاء الحيوان . 

ثالثاً ‏ الطبیعیات : 

بری ابن طفیل الحرارة ثلائة أسباب : الحركة وملاقاة الأجسام ( الاحتكاك 
والاضاءة ( الاشعاع ) . أما الاجسام الي تقبل الحرارة فهي الأجسام الكثيفة 


1۳ 


غير الشفافة . من أجل ذلك يلاحظ ابن طفیل ان طبقات افواء العلیا أبرد 
من طبقاته السفى لأن الحرارة لا تسخن في رأيه الحواء” مباشرة » بل هي 
تسخن الأرض اولا" ثم تشع شع الحرارة من الأرض الى الحواء . وكذلك لاحظ 
ابن طفيل ان الاشعاع ذا ان على مسامته رووس التاس راي اذا كان على 
زوايا قائمة ) كانت الحرارة الي تصحبه شد » لأن كمية الاشعاع الي تصل 
إلى الأرض عند المسامتة تكون أعظم . 

وأشار ابن طفيل الى « انكسار النور » ( عند مروره في افواء ) اذ ذكر 
أن نور الشمس يضي» من الأرض قسماً أعظم من نصفها . 

وهو يقول بالنشوء الرتجل وبتطور الاحياء » فان جنس الحيوان وجنس 
النبات متفقان في الاغتذاء والتمو . الا ان الحيوان يزيد على النبات بفضل امس 
والاحراك . وربما ظهر في النبات شيء شبيه به » مثل نحرك عروقه الى جهة 
الفذاء واشباه ذلك ؛ فظهر له ان التبات والبیوان شي ء واجد يسبب 
شيء واحد مشار پینهما هو في أحدهما ام واكمل» وني الآخر « قد عاقه 
عاثق » عن بلوغ ما بلغ اليه الحيوان . 

ويرى ابن طفيل أيضاً أن نشأة الانسان تخضم في تطورها لعوامل طبيعية 

من البيثة »وان الانساذ لا يستطيع أن يتعلم آمرآ ما الا اذا تعلم أمر؟ آخخر سابقاً 
عليه ضَرورةً . ثم ان التربية الاجتماعية تربية مصطنعة لا توافق طبيعة البشر > 
ولو ان البشر تثركوا ينشأون نشأة فطرية حرة (كالي نشأ عليها حي بن يقظان ) 
لكانت حالهم العقلية أعلى ما هي عليه الوم . 

وكان ابن طفيل لا يزال يعتقد أن القلب أعظم ما في ابد وأنه سکن 
الروح . اما مرد" الحواس” فكان الى الدماغ » «علی الطرق الي تسمى عصباً . 
ومی انقطعت تلك الطرق أو انسدت تعطل فعل ذلك العضو » الذي يتصل 
بالدماغ » من طريق العصب المقطوع . والاعصاب تستمد الروح من بطون 
اللماغ . لأن اللماغ موضع تتوزع فيه أقسام كثيرة ... 

وني قصة حي بن يقظان دلائل كثيرة على أن بن طفيل اشتفل بالتشریح 
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كثيراً وکان فيه بارعا . 

رابعاً : ما وراء الطبيعة : 

العالم عند ابن طفيل متناه محدود" لاه جمم » وهو على شکل الكرة . 
والعالم حدث ععی أن له فاعلا" » إلا أنه قديم قدم فاعله . وهو متأخمر عن 
فاعله بالذات فقط لا بالزمان ( أي ليس بين وجوده وبين وجود فاعله زمن 
كثير ولا قليل ) . والعالم لا يمكن أن ينعدم » ولكن يمكن أن یتبدال من صورة 
الى صورة . 

الحانب الالحي : 

ابن طفيل معتز لي الرأي في الله » فالله واحد قادر عالم بما صنع تار لا يشاء » 
لكنه لا يمكن أن بحس ولا أن يتخيل لأن تخل ليس سوى إحضار 
المحسوسات بعد غيبها . والله ذو عناية بالعلم كله . وابن طفيل من أتباع أبي 
الحذيل العلااف في صفات الله براها راجعة كلها الى جقيقة ذات الله » وأن 
علم الله بذاته ( بنفسه ) ليس زائداً على ذاته » بل هو علمه بذاته ؛ وعلمه 
بذاته هو ذاتله . ولكن ابن طفيل يورد في الله أمورا مجموعة من الأفلاطونية 
والارسطوطاليسية والمذهب الاسكندراني ومن التصوّف » فهو يقول عن الله : 
اذ هو الموجود المحض الواجب الوجود بذاته » العطي لكل وجود وجوده ». 
فلا يوجد الا هو . وهو الكمال وهو التمام » وهو اسان وهو البهاء » 
وهو القدرة وهوالعلم» وهو هو. وکل كمالوبباء فانما يصدر عنه ویفیض‌منه. 
ثم اننا نجد ابن طفيل أشعرياً في مثل قوله :خلق الله كل شيء لنفعة مقصودة 
منه ؛ وهو یعرفکل" شيء : ولا پعزب عنه مثقال ذرة في السموات ولا 
في الأرض ؛ ولا صغط من ذلك ولا أكبر الا في كتاب مبين » . 

ورأي ابن طفيل في النبوة يقرب من رأي المعتزلة ثم يبعد متطرفاً » فالاسلام 
عنده ولة صحيحة » ولكنّها ملّة تحاول أن تمثّل الوجودات القيقية بالأمثال 
المضروبة الي تعطي خيالات تلك الأشياء وتثبت رسومها في النفوس » حسبما 
جرت به عادة االحمهور . والرجل الفائق الفطرة » عند ابن طفيل» مستغن عن 
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نبوة ما وهب من العقل . ثم ان ابن طفیل يلوم الفارابني” لآن الفاراني صرح 
بسوء معتقده في النبوة وقال إنما للنوة الخيالية لبشر وفضل الفلسفة علسیها . 

والتفس عند ابن طفیل غي الروح الي هي مبدأ الياة ؛ إنها الذات 
الدرکة العاقلة في الانسان » وهي خالدة لا تبيد ولا تفلسد. 

غير أن النفس الانسانية لا تسعد بعد مفارقة البدن الا اذا كانت قد عرفت 
السعادة قبل مفار قته . والسعادة هي الاتصال بالله ودوام مشاهدته . 

فاذا سعدت النفس الانسانية باتصاطا بالله ني هذه الدنيا ثم وافتها النون 
-وهي على هذا الاتصال - استمرت سعادتبا وبقيت «في لذة لامباية ها 
وغبطة وسرور وفرح دام » . اما من حرم المشاهدة ثم وافاه الموت وهولا 
يزال روما منها بقي في عذاب طويل وآلام لا نباية لها . على أن النفس 
الانسانية قد تستطيع بعد الموت أيضاً ان تتخلص من شقاتما السرمدي فتشاهد 
الله من جدید حسب ما فيها من استعداد لذلك » أو أن تبقى في ذلك الشقاء 
الى الأبد . 

أما النفوس البهيمية فلا خلود لما وهي لا تشعر بوجود ذلك الموجود الواجب 
الوجود ( الله ) ولا تتألى ده » ذلك لا لا تعرفه حى تشتاق إليه . هذه حال 
البهائم غير الناطقة كلها » سواء" أكانت على صورة الانسان او ۸ تكن . 

أما العامة فانهم لا يستطيعون أن يعرفوا السعادة في الدنيا حى يعرفوها في 
الآخرة . فعلى العامة أن ینمسسکوا بظاهر الشريعة حى تصلح حالم في الدنیا » 
ثم اذا ماتوا كانت انفسهم في أمن : لا ينالها عذاب ولكن لا تعرف السعادة ؛ 
فمرتبة العامة في ذلك مرتبة البهاتم . 

والعامة اذا حاولوا معرفة الله في الدنيا لم بستطیعوا أن يعرفوه الا معرفة 
ناقصة ؛ فاذا ماتوا بعد الحصول على تلك المعرفة الناقصة حصل م الشوق اليه 
وقصّرت بهم معرفتهم عن الوصول فأصبحوا في شقاء دام . 

خامساً : الفلسفة العملية : 

يتألف المجتمع من شرقين غير متساويين من الناس : من العامة» وهم الكثرة 
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المطلقة في المجتمع ؟ ثم من انحاصة وهم قدلئة من ذوي الفطرة الفائقة . والعامة 
أيضا تتقسم بدورها ایضاً فرقين غير متساويين : جمهورًاغالنًا ء وهم ایض 
بدورهم "کر 2 ) ثم نخبة آقرب .الى الفهم والذكاء من جميع الناس ؛ وهم 
بطبيعة الخال قلّة . 

ومن حصائص العامة عند ابن طفيل ابحبن عن التفكير المستقل والتعلق با 
يدين به المجموع » وهم يتمسكون دائماً بظاهر الأمور » ويقيدون انفسهم 
لنش » وقلما بو أريد من الشرع . وهم شديدو اجان بالأشخاص 
لا بالمبادىء فاذا اعتقدوا بشخص تبعوه خطأ او صواباً لبم قلدّما يستطعون 
فهم المبادىء . 

اما الخاصة من ذوي النطرة الفاثقة فهم أهل التفكير » ولذلك كانوا فيما 
يتعلق بالدين « آشد" غوصا على الباطن واكثر عثوراً على العاني الروحانيسة 
وأطمع” ني التأويل » وأميل الى العزلة والانفراد عن العامة. والخاصة أميل الى 
التفكير والعبادة العقلية منهم الى الشرع والعبادات الشرعية . 

وهكذا نجد أنفسنا أمام هذه القضية : 

أي أفضل : 1 لفرد ذو الفطرة الفائقة أم جمهور العامة ؟ وابن طفیل» كاين 
باجه من قبل وابن رشد من بعد » يفضل الفرد ذا الفطرة الفائقة 

ويلحق بموقف ابن طفيل من اللخاصة والعامة موققه من الحكمة والشريعة . 

أما الحكمة أو الفلسفة فمدلوا معروف . وأما الدين عند ابن طفيل فليس 
سوى وان اجتماعي للعامة : « فان حقّد اكثر ر لممهور_من الانفاع بالشريعة 
ما هو في یانبم الدنيا ليستقم” ( لكل فرد ) ماه ولا يتعدى عليه سواه في 
ما احص" هو به . 

وللدين ظاهرٌ وباطن » والدين يشر ب للناس آم فقط » هي بالات 
الحقاتئق الوجودية . فان وصفات ألله عزر وجل ولملائكة والثوابة والعقاب 
ألفاظ » ولذلك قال ابن طفيل : ول يشلك اسال” فر أن جميع الاشياء الي 
وردت في شريعته من أمر الله عز وجل وملائکتو وكتبو ورسله والیوم ا الاجر 
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وجنته وناره انما هي أمثلة هذه الأشياء الي شاهدها حي بن يقظان . وکذاك 
الصلاة والزكاة والصيام والحج أعمال ظاهرة فقط . 
وابن طفيل يفضل معرفة حي بن يقظان ( من طريق العقل ) على معرفة 
آسالر ( من طريق الدين ): ان أسالا” لا سمع من‌حي بن يقظان ما ممع انفتح 
بصب قلبه وانقدحت نار خاطر ه وتطابق عنده المعقول والمنقول وقربت عليه 
طرق التأویل . وم یی" عنده مشکل في الشرع إلا تین له » ولا ملق الا 
انفتح » ولا غامض الا انتضح ... فالنزم خدمته والاقتداه به والاخذٌ باشارته 
فیما تعارض عنده من الأعمال الشرعية الي كان قد تعلمها فيماته . من هنا 
هنا ستنتج ما یل : 
أ - ان حي بن يقظان الذي لم يعر ضر الأنبياء ولا سمع ما جاموا به استطاع 
بعقله وحدّه ان يصل الى ما اتى به الأنبياء انفسهم من عند الله . 
ب - ان الأمور التي شاهدها حي بن يقظان على هذا النحو كانت اوضح من 
الأمثلة الي ضربما الأنبياء للتعبير عن هذه الأمور نفسها . 
ج إن أسالا” كان يرى في الشريعة آمورا مشكلة ومستغلقة وغامضة » 
فلما سمع من حي بن يقظان ما سمع اتضح له مالم يكن واضحاً عنده 
من قبل في الشريعة . 
دان سالا“ كان بستشير حي بن يقظان في الأعمال الشرعية الي كانت 
متعارضة ثم بتبع رأيه وتأویلها . 
ومع أن حي بن يقظان يعود فبسأل أسالة ما جاء في الدين فير اه في حقيقته 
القصوی غير مخالف ما رآه هو بعين ذاته » فانه يستغرب أن بضع الانبياء الدین 
البشر في هذا الثوب الفظي الذي يخالف ظاهره باطنه . ولكنه بعدئذ يرى 
أن الانبياء على حق لأن جمهور الناس لا يستطيعون فهم حقائق الأمور › 
وان الأنبياء قد خاطبوا الناس على قدر ما فهموا لا على قدر ما يحب أن يعلموا . 
الا ان ابن طفيل یفضل العبادة العقلية ‏ الي عرفها حي بن يقظان مستقلا” 
عن كل تأثير آخره على العبادة الشرعية الي وضعها الأنبياء للناس . وذلك 
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ظاهر ني قوله عن حي بن يقظان وأسال بعد أن يشا من اصلاح الناس وررجٌعا 
الى جزيرهما : 
« وطلب حي بن يقظان مقائه الكريم بالنحو الذي طلبه اول حى عاد 
اه . وأقتدى به اال قرب مته او كاد . 
من هنا يتبين لنا بوضوح ان العبادة العقلية في رأي ابن طفيل ‏ افضل من 
العبادة الشر عية : 
أ- إن حي بن شت يدل ركه في نوع عبادته . 
ران اسالا ترك ما علمه الانبياء من أنواع العبادة واتتبع ما وصل اليه 
حي ابن يقظان بنفسه . 
ج سإ أسالا” كان أقل” ذكاء من حي . 
د إن اسالا لم يستطع لمكان تربيته الشرعية السابقة ‏ أن يصل الى ما 
وصل اليه حي بن يقظان من طريق العقل . 
الغاية الآساسية لاان طفيل 
إن سعادة الفلاسفة من طريق العقل ١‏ سعادة مطلّقة كاملة ٠‏ » بينما سعادة 
العامة من طريق الشرائع «سعادة نسبية ناقصة » . فالفلسفة إذن سيل لتطوّر 
العقل الانساني نحو الكمال وال لأفرادر معدودين ذوي فطرة فائقة » بينما 
الشرائع ليست با جاءت به من الفرائض والعيادات ومن القول بأنواع الثواب 
والعقاب سوی «وازع اجتماعي » للعامة ینیم لهم اساب التغلب على شقاء 
الحياة المادية و تمنع بعضهم من الاعتداء على بعضهم الآختر . 
فالغاية العملية من الدين ومن الفلسفة اذن واحدة » ولكن الدين تلف من 
الفلسفة اختلافاً اساسياً في سبله وي تفاصيله وني الاسس الي يقوم عليهسا . 
وللدين فضل واحد على الفلسفة هو انه ول أن یی سعادة الک الطلققر 
من البشر » بينما الفلسفة لا تستطيع ان تسعد الا افراداً قليلين ذوي استعداد 
خاص . 
وأراد ابن طفيل أن شت » فيما أَنْبتَ » أن عقلٌ الانسان الوحد البعيد 
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عن تأثير البيئة الاجتماعية والدي يستطيع أن برقی هذا الرقي الطبيعي المستقل 
انما هو الانسان ذو الفطرة الفائقة » لا کل انسان اتفق . 

يلاحظ ابن طفيل ني الدرجة الاولى ان الانسان اذا نشأ نشأة طبيعية كان 
أقوى من النين ينشأون نشأة اجتماعية . 

ثم هو يرى أيضاً ان الانسان ( ذا الفطرة الفائقة ) يستطيع من طريق التجارب 
المتكررة أن يفهم جميع أسرار. العالم الطبيعي الماديٌ : أما من طريق التأمل 
والتفكير فيستطيع إدراك أسرار العالم العقلي الروحاني . ولا ريب في أن ابن 
طفيل قد مثل لنا في حي بن يقظان « نشأة ابلنس البشري » لا « نشأة الفرد» . 
ان قصة حي بن يقظان تمثل تطور البشرية كمجموع لا تطور الأفراد . 

أما اللغة خاصة فتنشأ من حاجة الانسان الى التعبير عن بعض انفعالاته 
الفطرية کاناس وف والحزن وابلسوع » وهو يقلّد في ذلك كليه اصواتٌ 
الحيوان ( ص *” , ۱۳۰) . وهنا قفر ابن طفيل من هذا الدور الفطري في 
اللغة الى ارقی آدوارها فيخير نا أن الانسان يتعلم اللغة بالتلقي والتلقين كما كانت 
حال أسال وحي بن يقظان : « فشرع أسال في تعليم حي بن بقظان الکلام ولا 
بأن كان يشير له الى أعيان الموجودات وينطق بأسمانبا ویکرر ذلك عليه 
ويحمله على النطق فینطق ( حي بن يقظان ) بها مقترنة بالإشارة » حى علّمه 
الأسماء كلها » م درجه قليلا” قليلا” حى تكلم في أقدمر مدق » - 

وني قصة حي بن يقظان صورة للحياة الفكرية كما كانت في عصر ابن 
طفيل » ثم صورة بارزة للخاصة والعامة وللفقهاء وللتزاع بين هوّلاء جميعا . 

الأخلاق 

الاخلاق عند ابن طفيل من حيز العقل لا من يز الدين » ومن محيز الطبيعة 
لا من حيز الاجیاع . فالاخلاق الحميدة عنده « ألا يعترض الانسان' 
الطبيعةٌ في سيرها » : لقد اعتقد ان لكل موجودرني هذا العالم » سواء" أكان 
نباتا أم كان حیواناً » غاية” خاصة به : فمن طببعة الفاكهة مثلا" ان تتخرج 
من زهرنها ثم تنمو وتنضّج ثم يسققط نواها ( بزرها ) على الأرض ليوج 
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من كل نواق شجرةٌ جديدة ؛ فاذا قطف الانسان هذه اللمرة قبل أن یتم 
نضجها «لاجته ال الاغتذاء بها ) فان عله هذا يعد" بعيداً عن الاخلاق 5 
عله هذا يمنع الپزرة » الي | يم نموها ونضجها بعد » من أن تحقق غايتها 
في هذا الوجود » وذلك إخراج شجرة من جنسها . وکذلك |ذا أكل الانسان 
فاكهة" ناضجة ولكن ألقى نواما في أرض سبخة (لا ينمو فيها النبات ) او في 
البحر او النهر او على صخرة فانما يفعل أيضاً فعلا" بعيداً عن الأخلاق لأنه حون 
حينئذ بين تلك النواة وبين غايتها من الوجود ايضاً . وكذلك لا يجوز للانسنان 
ان یتغذی بأجناس النبات او الفواكه النادرة لأن ذلك يدعو الى انقراضها . 

وكذلك تقضي الأخلاق الكريمة على الانسان بأن يزيل العوائق الي تعترض 
النبات والحيوان في سبيل تطوره ونحقيق غايته من الوجود وفمبى وقع بصرّه 
على نباتر قد حجبه عن الشمس ( حجب عنه نور الشمس ) حاجب : او 
تعلق به نبات آخر يؤذيه . او عطش عطشا يكاد پفسده ( وجب عليه أن 
يزيل ) ذلك الحاجب ايأ كان ما يزول ؛ او فصل بيه وبين النبات الموأذي 
( لغيره ) بفاصل لا يضر الموذي > م تعهده بالسقیا. وكذلك مى وقع بصره 
على حيوان قد أرهقه سبع (حيوان مقترس ) او تشب في أنشوطة ( علق 
في حبالة ) او تعلق به شوك أو سقط في عينبه او اذنيه شيء بوذیه اوسّسه ظما 
او جوع تكفل بازالة ذلك كله عنه .جهد ه واطعمه وسقاه . . ومی وقع بصره 
( ايضاً ) على ماء يسيل الى سقي نبات او حبوان وقد عاقه عن مره ذلك عائق” 
من حجر سقط فيه أو جرف اننهار عليه أزال ذلك كله عنه » . 

هكذا فهم ابن طفيل الاخلاق : « الق ان تجري الطبيعة في كل شيء 
مجراها » . اما اما الأخلاق الوضعية من دينية واجتماعية كالصدق والکذب والأمانة 
والسرقة والحلال والحرام فلم يتعرض ابن طفيل هاء ذلك لأنه انما اهنم با بانسان 
يعيش في يبئة طبيعية لا يعرف بيئة اجتماعية . ثم ان الاخلاق الوضعية ليس 


غايات ني نفسها بل هي واسطة الى غاياتر أخمّر» من أجل ذلك آهمل ابن طفيل 
الواسطة وقصد الى الغابة رأساً . 
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الكشف والمشاهدة 

والكشف والمشاهدة ثمرة التصوف . آما ماهية ذلك الكشف وتلك المشاهدة 
فلا يمكن الكلام” عليهما إلا رمز » لأن تلك الخال حال غريبة لايستطيع اللسان 
ان يصفها ولا الألفاظ أن تعر عنها . اما أبعد ما صرح به ابن طفيل مما يراه 
الواصل عند المشاهدة فهو وصفه ال حي بن يقظان في تلك الخال : 

«إنه لما فني عن ذاته وعن جميع الذوات ول ير في الوجود الا الواحد 
یوم وشاهد ما شاهد ثم عاد الى ملاحظة الأغيار'' عندما أفاق من حاله 
تلك الي هي شبیهه بالسکر » خطر بباله انه لاذات له يغاي بها ذات اعطق » 
وان حقيقة ذاته هي ذات الق ... بل ليس نمت شيء إلا ذات الق » . 

فالمشاهدة ( أو الوصول او الاتصال» اي اتصال العقل الانساني بالعقل القعال) 
او اتصال الانسان بالله انما هي نوع من الشهول يقوم على ان هذا العالم المتباين 
في مظاهره انما هو في حقيقته شيء واحد . 

الاشراق 

و الاشراق » ادراك قوانين الوجود بالخد'س من غير تطلّب له هن طریق 
لحوامس او طریق البراهين العقلية في انظاهر . آما في الواقع فالاشراق لیس شین 
اكثر من وثوب العقل الى نتيجة التأمل الذي خضع له العفل زمناً طویلا" قبل 
ذلك » ولكن من غير شعور بأنه قد مر في مراحل طوال كثار قبل أن وثب 
الى تلك النتيجة المعيئة . والتصوفون يعرفونه بأنه « اشراق الله بنوره على القلب» 
أو بأنه نور قذفه الله في القلب ». 

وقد اطلق ابن طفيل على هذه الفاسفة ان على التأمل اسي“ و الحكمة 
المشرقية » وهي . كما يبدو . فلسفة متبنية ”على التأمل مز وجا بعناصر م نالتفكير 
هندية واسكندرانية مماكنا نعرفه في المشرق ؛ ثم هي ثمرة من أمرات التصواف . 

إن العرفة من طريق الواس معرفة عامة في جميع الناس ولکنها قاصرة 

. يقصد الأمور المنايرة ( النالفة ) لما شاهده : يمي الأشياء المادية في عالمنا‎ )١١ 
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ناقصة . أما العرفة من طریق القلب فهي معرفة خخاصة پیعض البشر فقط من 
بختار هم الله ويشاء لحم ذلك : فقد يشرق الله بنوره على قلوب الذين ختارهم 
من خلقه فيوّدي اليهم بهذا « الاشراق » علماً حقيقياً صحيحاً ومعرفة بالغيب 
ايضاً ویطلعهم على حقائق الأمور كلها ... 


للتوسع والمطالعة 

- رسالة حي بن يقظان ۰ القاهرة ( مطبعة الوطن ) ۱۲۹۹ الخ ؛ 
ليون غوتيبه ) » بيروت ( الطبعة الكاثوليكية ) 1475 م + (قدام 
لها جميل صليبا وكامل عياد ) + دمشق ( مكتب النشر العربي ) 
۵۶ ه ۱۹۳۵ ؛ ۱۳۵۹ = pI‏ 4 (نشرها ألبير 
نادر ) » بيروت ( الطبعة الكاثوليكية ) ۸۱۹۲۰ ؛ (نشرها 
عبد الحليم محمود ) » اقاهرة ( مكتبة الانجلو ) ۳ م . 

- ابن طفیل وقصة حي بن بقظان» تأليف عر فروخ بير وت ۱۳۷۸ھ 
= ۱۹۵۹ م . 

- فلسفة ابنطفيل ورسالة حي بن يقظان » تأليف عبد اليم محمود : 
القاهرة ( مكتبة الانجلو ) ۱۹۵۷ م . 

ابن طفيل » تأليف الأب قمير ٠‏ يروت (المطبعة الکائو ليكية ) 
۸ م. 

ابن طفیل : تألیف تیسیر شيخ الارض ٠‏ بيروت دار الشرق 
الحديد ) ۱۹۲۱ م . 
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4 
ار ر وإ ه 


,ال زر 


ولد ابو الولید محمد بن أحمد بن محمد بن أحمد بن رشد في قترطبة » سنة 
۰ ه (1115 م ) » ني بیت جاه وعلم » فقدكان أبوه وجداه لأبيه قاضيين. 
وني قرطبة نشأ ابن رشد ودرس الفقه والطب . 

زار ان رشد مديئة مراکشن عاصمة الموحدين مرات كان أولها » فيما 
يبدو » سنة ۵4۸ م ( 197١م‏ ) » في أيام عبد اومن بن علي" . ويبدو أن" ابن 
رشد كان منذ ذلك این على صلات طيبة بال "زمر . ولعل انصراف ابن رشد 
عن التكسب بالطب هو الذي زوى عنه منافسة آل زهر وعداو اهم وکسبه 
صداقتهم . وتوئقت صلات ابن رشد بابي مروا بن زهر فاتفقا على آن 
بولفا كتاباً جامعً ني الطب یضم ابن رشد كُلَياتو » أو ابلانب النظري منه » 
ثم یضع ابن زهر جزئياتم أو ابلانب العملي منه . ووفی ابن رشد عا كان 
الطبیبان قدر اتفقا عليه ووضع >الكلَيّات ( ٥٥۷‏ ۵= ۱۱۹۲ م). ولکن" 
ابن زهر لم يجد من وقته الملوء بالتطبيب ما يوقره على وضع الكتاب الطلوب 
فوضع لابن رشد کتاباً آحر اسمه التيسير في المداواة والتدیر ( طبقات ۱۷:۲ ) . 

واذا كانت جملة ابن طفيل "۲۷ : و وأما من جاء بعاهم من المعاصرين لنا 
فهم بعد" ني حدة التزايد أو الوقوف على غير كمال » أو من لم تصل الينا حقيقة 
أمره » » تشير الى ابن رشد » فانبا تدل على أن ابن طفيل كان يعرف ابن رشد 
معرفة سطحية قاصرة . غير أن التاربخ يرينا ابن طفيل في سنة 854 ه( 59١1م)‏ 
صديقاً حميماً لابن رشد ومعجباً به وبعلمه : نری ابن طفيل يعرف آبا يعقوب 


(۱) حي بن يتظان » دمشق » ط ۲ ۰ ۱۹۵۹ هت ۸۱۹6۰ : ص ٩‏ . 
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پوسفت بن عبد, الومن سلطان الموحدين » وني مدينة مراكش في الاغلب . 
فضل ابن رش ويوصي بأن تول“ ابن رشد تفسير کتب أرسطو السلطان 
الموحدي . 

وينال ابن رشد حظوة عند الموحدين فیعیتن بعد بضعة أشهر قاضياً ني 
إشبيلية ( 8ه ه= 159١م‏ ) ؛ وبعد عامين يصبح قاضي” قرطبة . 

ويشعر ابن طفيل بوطأة السن ويعجز عن حمل الوزارة للموحدين والقيام 
بالتطبيب في بلاطهم فيقترح أن يخلفه ابن. رشد في متصب طبيب البلاط 
(1/8ه ه > 1181 م ) . ثم يتوفى أبو یعقوب يوس ( ۸۰ 2 1184م ) 
ويخلفه ابنه أبو يوسف يعقوت المعروف بالمنصور ؛ وتظل لابن رشد مكانته 
المرموقة في بلاط الموحدين. غير أن رأي جمهور العامة في ابن رشد كان 
مختلفآ جداً : لقد رموه بالالحاد وألقتوا على رأسه الأقذار في شوارع قرطبة.. 
ثم لما أراد المنصور ني سنة ۵٩۱‏ هم ( 1146 م ) أن يسير الى ابلهاد في الاندلس 
أبى الفقهاء أن يعينوه وتسّطوا الناس عن المسير مع تلان يقرب الیهالفلاسفةویعی 
بهم . فاضطر التصور الى استرضاء الفقهاء فأمر بكتب ابن رشد فأحرقت 
علناً ء سوى ما كان منها ني الطب والساب والفقه » ثم ني ابن رشد نفشه 
الى بلدة أليسانة قرب قرطبة » وكان معظم أهلها من اليهود . وا کر الشعراء” 
في ذلك الحين من هجاء ابن رشد وذمه . 

ثم أطلقت حرية ابن رشد فعاد الى قرطبة يعيش فيها على شي» من العزلة 
لعداء جمهور العامة له»حتى أن جماعة من سْمُلة العامة أخرجوه م نأحد مساجدر 
قرطبة ولم يقبلوا أن يودي صلاته لاعتقادهم عروقه من الاسلام . 

ثم ان التصور الوحدي رضي عن ابن رشد وأعاده مكرما الى مراكش . 
وم یعتع ابن رشد يبذه الحظوة الخديدة طویلا" فقد توني وشيكاً في ٩‏ صفره4ه ه 
۱۱۹۸-۱۲-۱۱ م). 

مقامه و خصائصه 

ابن رشد ذروة التفكير في العصور الوسطی : انه آشهر فلاسفة الاسلام 


1:۷ 


وأكبرهم بلا ربب ؛ ثم انه أعظم الفلاسفة أثراً في التفكير الاوروي . ان 
أرسطو نفسه لم بل العقل الاوروبي كما شغله ابن رشد . واذا آنسکر 
بعضنا أن یکون ابن رشد أعظم في التفكير الاورويي ثرا من أرسطو . فانه 
لا يستطيع أن ينكر أن آثر أرسطو في العقل الاوروبي كان ف معظمه نتاج 
شروح ابن رشد على كتب أرسطو . 

وفهم ابن رشد فلسفة أرسطو أكثر من جميع الفلاسفة المسلمين الذين 
سبقوه بعوامل كثيرة منها أن ابن رشد عرف عدداً من النقول لكتب أرسطو 
أكثر مما كان الفلاسفة المشارقة قد عرفوا . فوصل من خلال ذلك » من طريق 
المقارنة والوازنة بين النقول المختلفة » الى كثير من آراء أرسطو الصحيحة . 
وما يدعو الى العجب أن يكون ابن رشد قد وصل الى فهم كثير من آراء 
أرسطو الأصيلة من خلال تلك النقول المشوّهة . وثيعزى ذلك الى أن ابن رشد 
كان يتمتع بعقل جبار يداني عقل أرسطو . 

على أن ابن رشد لم يستطع أن ینفلت من بيثته فبقي على تفلسفه آثار كثيرة 
من علم الكلام تتبدی في القضايا الي تناولها وفي سياق اللحدال الذي اتبعه في 
معابلة تلك القضایا . ولا شك في أن منصبه ني القضاء وتعمقه في الفقه وبيثته 
الدينية المحافظة واتجاه التفكير في المشرق والمغرب يومذاك » وني الاسلام 
والنصرانية معآ » كانت عوامل تميل بابن رشد عن جانب الفلسفة المطلقة الى 
الاو بثي ء من علم الكلام . 

وکان ابن رشد متمیزا بعلم الطب وان لم یتکسب بتطبیب العامة . وكذلك 
كان فقیهاً قديرآ. على أن مقامه وشهرته مرة عبقریته في الفلسفة الاورائية 
( الالمية ) . وحصائصه الأساسية أرب : 

أ إن حلمه في موقفه من الفلاسفة ساعد على شخلق عبقريته . 

اعتقد ابن رشد أن صحة الرأي تقوم على البراهين الي تنصر ذلك الرأي 
بقطع النظر عا اذا كان صاحب ذلك الرأي موافتاً لنا في لللة «الدین ) أو 
مالفا لنا » صديقاً أو عدا . وبا أن الانسان الواحد لا يستطيع أن يأني الى 
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جميع القضایا فيقيم البراهين علیها بنفسه قضية” قضية » أصبح من الواجب 
آن يستفيد کل مفکر من جهود الفکرین الذين سبقوه اذا كانت آراوهم جارية 
على مقتضی البراهين ااصحيحة . قال ان رشد ( فصل القال ۳۲<۳۱) : 

«فبین أنه يحب علینا أن نستعين على ما نحن بسبیله عا قاله من" تقدعنا 

من ذلك : سواء أكان مشاركا لنا أو غيرٌ مشارلع في له فان الآلة ( الوسیلت 
السبيل » العلة ) الي تصح بها التزكية” ليس بعتي في صحة الک بپا ما 
لشارك نا في الملة أو غير مشارك ۰ اذا كانت فيها شروط الصحة . وأعي 
بغير المشارك من نظر في هذه الاشياء مر ن القدماء قبل ملّة الاسلام . واذا كان 
الأمر هكذا » وكان كل ما يسحتاج اليه من النظر في آمر القاییس العقلية قد 
فحص عنه القدماء مم فحص 3 فقد ينبغي أن بضرب بأيدينا الى كتيهم 
فننظر في ما قالوه من ذلك : فان کان صواباً فبلناه متهم » وان كان فيه ما 
ليس بصواب نبهنا عليه ». 

ثم شرح ابن رشد الحملة الاخيرة فقال (فصل القال ۳۳) : 

«واذا كان هذا هكذا فقد يحب علينا اذا أشنا لمن تقدمنا من الامسم 
السالفة نظ في الوجودات. واعتياراً لما بحسب ما اقتضته شرائط البرهان أن 
ننظر في الذي قالوه من ذلك وأثبتوه في كتبهم : فما كان منها نواففاً للحق 
قبلناه منهم وسررنا به وشكرناهم عليه » وما کان منها غير موافق للحق نیهنا 
عليه وحذرنا منه وعثرثاهم | ». 

ان هذا الوقف النصف العاقل الرحب يتيخ لصاحبه أن ينظرٌ في آمور 
العلم بعين العقل يقل“ انلطاً في آرائه وتصح أحكامه في الأمور الي بنظر 
فيها ثم” يوافق” التق في ما بحکم فيه . 

ب اعتماده العقل جعل آراءه وأحكامه واضحة : 

العقل بالعی الذي نقصده هنا عند ابن رشد هو «دراك المعقولات » أو 
وادراك صور الموجودات من حيث هی بلا هيول (مجردة من الادة) 6 . 
ولذلك وكان العقل بما هو عقل يتعلدق بالموجود لا بالمعدوم ؛ . وبما أن العقل 
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يدرك الوجودات ني نظامها ودر ك صلة" بعضها ببعض ( مخلاف الحس” الذي 
يدرك ظاهر الوجودات كما تتراءى له ) » فانه يدرك أيضاً أسبابها . وادراك 
الموجودات مم صلتها بأسباببا وصلة بعضها ببعض هو ادرالك" لحقيقتها . 
وهو معرفتها الصحيحة ( راجع تبافت التهافت ۲۱۵ ۰ ۳۳۸ ۰ 597824537 ) . 

ثم ان العقل الانساني قاصر بعجز عن ادراك الكلّيات الي ليس من شأنها 
أن تتعلق بالادة ؛ فنحن نعرف أن لله علماً أزليآ يحيط بكل شيء » ولكننا 
لا نستطيع أن ندرك ذلك العلم على ما هو عليه ؛ ولو أمكن ذلك لكان علمنا 
هو علم الله الازلي ذاته » وذلك مستحيل (مبافت التهافت ۳٤٤‏ - 568" ) . 

فللعقل الانساني اذن نطاقه الذي تتصد ق أحكامه فيه . 

لا شك في أن الأمور الوضعية » أي الي تواضع عليها الناس ( اتفقوا 
عليها ) ني معاملاتبم » تقوم على العقل ( أي بنظر عند وضعها الى منفعتها 
لجماعة من ابحماعات في زمن من الازمان وفي حال من الأحوال ) » ولكنها 
لا ترم عن العقل ( أي ليست الوضم الوحيد الذي لا بد" من وجوده ) . فوقوع 
الطلاق ‏ وهو المثل الذي ضربه الغزّالي ثم رد" عليه ابن رشد - لیس من نطاق 
العقلياث » فان بعض المذاهب الاسلامية يجيز وقوع الطلاق في حال لا يجوز 
وقوعه فيها عند أصحاب مذهب اسلامي آخخر ( راجع نبافت التهافت ۱۲) . 
ومثل ذلك كثير من الأمور الشرعية : فان ١‏ الفلسفة تفحص عن كل ما جاء 
في الشرع : فان أدركته ر كما أدركه الشرع ) استوى الادراكان » وكان 
ذلك أتم” في العرفة ؛ وان لم تدرکه على الوجه الذي أراده الشرع ) » أعلمت 
بقصور العقل الانساني عنه و ( أعلنت الفلسفة أن ذلك أمر ) يدركه الشرع 
فقط » مافت التهافت ۰۰۳ ). 

ج - الحم بين الظاهر والباطن من الوحي حل لنا مشكلة الصلة بين ابحانب 
النظري والحانب العملي من الحياة : 

یتصل بالكلام على العقل عند ابن رشد القول” بالتأويل » أو التفريق 
يبن ظاهر الشرع وباطنه » وهو ما سماه الدارسون لفلسفة ابن رشد من الغربيين 
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و نظرية الحقيقتين » . 

اذا أقررنا بأن للعقل نطاقته الذي تصدق فيه أحكامه » كما أن للدين نطاقّه 
أيضاً »> وجب أن يكون هنالك ني حياة البشر العملية أمور تصسح في نظر 
الفلسفة من غير أن تصح في نظر الدين ضُرورةٌ . فاذا اتفق نظر الفلسفة ونظر 
الدين في أمر كانت المعرفة بذاك الامر آم“ » كما قال ابن رشد نفسه » وكان 
الأمر كله صواباً . ولكن اذا اختلف نظر الدين ونظر الفلسفة الى أمر» فما 
يجب أن يكون الموقف ؟ 

بما أن الفلسفة لطبقة واحدة من البشر » ولغاية واحدة من النظر ( هو 
البحث عن الحقيقة ) » فان النص الفلسفي يوخذ دايا على ظاهره » وليس له 
إلا معی" واحد . 

ولكن بما أن الشرع لحميع طبقات الناس » وغايته أن يوفر سعادة تلك 
الطبقات وأن مجلب ها النافع ويدرأ عنها الضار » مهما تفلبت الأحوال » 
وجب أن يفهم ذلك الشرع على أنحاء مختلفة ومعانٍ متعدآدة . من أجل ذلك 
أقر ابن رشد أن للشرع ظاهراً وباطتاً ( نصاً يشير الى العی العام م فحوى يدل" 
على المقصود من الحكم الشرعي في ذلك النص ) . 

ثم ان الدين شي ء والفلسفة شي ء آخر : ليس الدين فلسفة ۰ وليست الفاسفة 
دیا . ولكن هذا لا منع من أن یکون في الدين ولفلسفة أمورٌتفق وأمورتفترق . 
فكيف يجب أن نسلك حيال الأمور الي تفترق : تختلف أو تناقض ؟ - 
بحب حيتئذ أن نلجأ الى اتأویل في الشرع . 

والتأويل عند ان رشد ( فصل القال ۳۰) «اخراج دلالة اللفظ مر, 
الحقيقة (الظاهرة ) الى الجاز (المقصود) من غير أن بحل رالتأول ) 
في ذلك بعادة رب اجوز - من تسمية الشيء بهد أوسيه ارات 
أو مقارنه. أو غير ذلك من الأشياء الي عدادت في تعريف أصناف الکلام 
المجازي » . ففي آية الاستواء من سورة الاعراف (۷ (or:‏ : «إذريكم 
الذي خلق السموات والارض" في ستة آیامر ثم استوی على العرش » الاستواء" 
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حقيقة” ھی ابللوس الألوف (کما نشاهد ملكا لس على عرش أو انساناً 
لس متمکناً على كرسي ؛ آما الجاز منه فهو السيادة والسلطان » وقد روی 
الفسرون شاهداً على ذلك : ثم استوی بش على العراق . 

ویدعو ابن رشد الى التأویل بقوله ( فصل القال ١١‏ ) : « ونحن نقطع 
قطعا (ني ) أن کل ما أددى اليه البرهان وخالفه ظاهر الشرع فذلك الظاحر 
( منالشرع ) یقبل التأويل على قانون التأويل العربي ... وما أعظم” ازدیاد اليقين 
عند من زاول هذا العی وجربه وقصد هذا المقْصد في ( التأويل ) مسن 
الجمع بين المعقول والثقول ؛ بل نقول إنه ما من منطوق به في الشرع مالف 
بظاهره لما آدی اليه البرهان إلا" إذا اعنتبر الشرع وتصفحت سائر أجزائه - 
وجد في ألفاظ الشرع ما يشهد بظاهره لذلك التأويل آویقارب أو يشهد له » . 

ويبرز هنا سوالان : ما الآيات الي يحب تأويلها ؟ ومن هم الذين يجب أن 
يَتَوَلُوا التأويل” ؟ 

قال ابن رشد في جواب السوال الاول ( فصل المقال ۰۳۰ 45 ) : 

, «وغذا العی أجمع السلمون على أنه لیس يجب أن تحمل ألفاظ الشرع 
كلها على ظاهرها » ولا أن تخترَج كلها عن ظاهرها بالتأویل ... ثم ان 
مهنا ظاهراً في الشرع لا يجوز تأويله : فان کان تأویله في البادیء ( في العقائد 
الابمانية ) فهو کفر » وان كان فیما يعد البادیء ( في العبادات ) فهو پدعة . 
وههنا أيضاً ظاهر يحب على أهل البرهان تأویله » وحتملهم اياه على ظاهره 
كفر (كاية الاستواء مثلا ) ٠‏ . 

أما الذين جوز لهم أن يتأوّلوا الشرح فهم ذوو الذكاء الفطري والعدالة 
الشرعية والفضيلة الخلقية من الذين عرفو صناعة البرهان . والتأويل رفي ما 
مب تأويله ) فرض العلماء ؟ أما العامة فيجب أن يحملوا كل شىء في الاصل 
على ظاهره » ولكن يحب على العلماء اذا تأوّلوا شيا من الشرع أن يبوحوا 
للعامة ببعضة عقادیر تتفاوت كثيراً أو قلیلا" بحسب المستوى الفكري للطبقات 
التي أرادوا أن يبوحوا لما بتلك المقادير من التأویل-. 
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ومکذا بستطیع السلم اذا كان من الخاصة آن يجمع بين العقول والتقول : 
بين الحكمة والشريعة بين الفلسفة والدین) . ان الانسان محتاج الى الدين 
ومحتاج الى للفلسفة . غير أن العامي يستغي بالدين عن الفلسفة (لأن القصود 
من وجوده السلوك” العمل الصالح » وهذا شيء قد ضنمنه له الدين ) . أما 
الفکتر من الخاصة فانه محتاج أيضاً إلى القدر الذي يحتاج إليه ذلك العامي من 
الدين » ثم إنه يحتاج الى قدر آخرٌ من الفلسفة یعرف به حقائق الاشياء مما 
سكت عنه الشرع أو أجاز التوسّع فيه . 

فایشمع بين الحكمة والشريعة اذن أمر متعلق بالفيلسوف الذي يأخذ من 
الدين ما يحتاج اليه ومن الفلسفة ما حتاج اليه ايضاً . 

ج- ان شروح ابن رشد على كتب أرسطو أدات الى عداوة المسلمين 
المعاصرين له واتبامه بالزندقة والمروق من الدين » بینما هي قد أطلقت العقل 
الاوروبي من عقاله : 

كان ابن رشد مُعمجباً بأرسطو يرى أنه قد وضع علم المنطق وعلم الطبيعة 
وعلم ما بعد الطبيعة ؛ ثم ظن" فيه الكمال ني العقل والعصمة في الرأي . وقد 
تنبّه كثير ون الى هذا الغلر من ابن رشد في شأن أرسطو . ولا جارى ابن رشد 
أرسطو ني السكوت عن العصبية في بناء الدولة تناوله ابن خلدون بالتجريح 
فقال (المقدمة 75 ) : 
« وقد غلط أبو الوليد بن رشد في هذا لما ذكر السب في كتاب الخطابة 

من تلخيص کتاب العم الأول : وال سب هو أن يكون من قوم دم له 
في المدينة . و يتعرض لما ذكرناه ۰۱۳ ولتمري » ما يقعه و ركهم 
بالدينة ان لم تكن لهم عصابة ... » 

ولقد تناول ابن رشد بالشرح والتلخيص والرذ کتباً لفلاسفة كثيرين منهم 
آفلاطو ن وآر سطو والاسكندر الافر وديسي وجالينوس وبطليموس والفارافي 





(۱) ني أن البيت والشرف بالاصالة والقيقسة لأهل العصبية » ویکون للیرهم بالجساز 
( القدمة ۲۳6 - ۲۳۷ ) . 
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وابن سينا وابن باجّه والفزالي والهدي" بن تومرت . ولکنه عرف في الفرب 
بلقب الشارح من شرحه لکتب أرسطو » لقبه بذلك داني في الکومیدیا الآهية 
حینما قال فيه : وابن رشد » ما أعظمه شارحاً » ! 

وکان ميل ابن رشد الى أن يجعل لكل کتاب من كتب أرسطو ثلاثة شروح : 
شرحاً أصغر أو تلخيصاً للمبتدئين » ثم شرحاً أوسط ء ثم شرحا أكبر مبسوطاً 
رمفصلا") لذوي البحر في الموضوع . ولا حاجة الى القول إن ابن رشد لم 
يستطع شرح جميع كتب أرسطو » ولا أن يجعل ثلاثة شروح لكل كتاب شرحه 
فعلا” . ثم ان بعض هذه الشروح قد ضاع مع ما ضاع من كتبه الاخرى . 

ولابن رشد في شروحه الثلاثة على كتب أرسطو ثلاثة مناهج : 

في الشرح الأكبر يورد ابن رشد الفقئرة من أرسطو ثم يورد بعدها شرحه 
هو ؛ أما في الشرح الاوسط فانه يورد مطلع الفقرة فقط ثم يبدأ في الشرح ؛ 
من أجل ذلك لا نستطيع أن ميز في الشروح الوسطى بين أقوال أرسطو وبين 
آراء ان رشد . وأما في الشرح الاصغر » فان ابن رشد بتناول کتاب أرسطو 
ثم يعرض ما فيه عرضاً حرا فيه حذف واضافة » وفیه أحياناً موازنة بين ما 
يقوله أرسطو في الکتساب المشروح وبين ما يقوله في كتبه الاخری . 
وهذا ما يجعل من الشرح في القيقة كتاباً مستقلا . ويحسن أن نذكر أن ابن 
رشد لم يكتف فقط بتوضبح آراء أرسطو » بل كثيراً ما كانت شروحه وسيلة 
الى ابراز آرائه هو پاسم أرسطو هرباً من أن يقوها في كتاب يحمل اسمّه هو . 

وقد شرح ابن رشد من كتب أرسطو > الطبيعيات ( أوسط  )‏ السماء 
والعالم ‏ علم انلطاية (أصغر  )‏ صناعة الشعر ( أصغر ) ما بعد الطبيعة 
( أوسط ) ك الاخلاق الى نیقوماعس ( أوسط ) 5 الطبيعيات (أكير ) . 

وکان لشروح ابن رشد ثلالة" آثار ظاهرة : 

أ) أثر ني تاليفه » فقد تسرب الى تآليفه آراء ارسطوطاليسية وآراء" ظنها 
أرسطو طاليسية فدافع عنها فأصبحت كأنما آراء له . ولا ريب في أن فهمه 
الدقيق لآراء أرسطو من معاناة هذه الشروح - قد زاد في حبه لأرسطو . 
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ب ) آثر تي موقفه من فلاسفة الشرق : الغاراني واين سينا والغزالي . 
إن" ابن رشد يتهم هولاء الفلاسفة بأنهم کانوا یتقولون على أرسطو (یسبون 
اليه ما ليس له من الآراء ) . ولقد تحامل من أجل ذلك على الغزّائي” خاصة » 
ففارق بذلك حلمه الذي اشتهر به في مناقشة الفلاسفة الذين کانوا قبل الاسلام . 

ج شفَلت فلسفةٌ ابن رشد » في تآليفه وف شروحه على أرسطو > فلاسفة 
آوروبة أريوالترعام: مائ ثي عام تبعوه في آرائه ونصروه » وماتي عام خالفوم 
وردوا عليه و یتجْ» هن تبه لب وضوان لت فاته برمتها أو أن لاقت 
مثل هذا الاهتمام . 

تآلیفسه 

لابن رشد عدد کبیر من الکتب في الطب والقلسفة وعلم الکلام والفلك 
والفقه والنحو . غير أن كتبه الي حملت شهرته الى اليوم خمسة : 

ك الكليات في الطب (راجع فوق » ٠٤١‏ ). 

-- بداية الجتهد ونباية القتصد (في الفقه المالكي - جاء في مقدّمته): 

إن غرضي في هذا الکتاب أن أثبت فيه لنضي. على جهة التذکرة. من مسائل 
الأحكام الق عليها والختلف فيها بأدلّتها والتنبیه على نکت الخلاف فيهاء ما يجري 
مجرى الأصول والقواعد لما عى أن برد على الجتهد من المسائل السکوت عنها في 
الشرع. وهذه السائل في الاکثر هي السائل النطوق با في الشرع أو تتعلّق بالنطوق به 
تعلّقاً قریباء وهي السائل التي وقع الاتفاق علیها أو اشتهر لاف فیها بين الفقهاء 
الإسلاميّين. من لدن الصحابة رضي الله عنهم إلى أن فشا التقليد. وقبل ذلك فلتذكر ؟ 
أصناف الطرق التي لقي منها الأحكام الشرعية؛ وک صناف الأحكام الشرعيةء وک 
أصناف الأسباب الي أوجبت الاختلاف» باوجز ما يُنْكننا في ذلك. فنقول: إن 
الطرق التي منها تیب الأحكام عن الني» عليه الصلاة والسلام؛ بالجنس ثلاثة: ما 
لفظء وم فعلء وإمًا إقرار. وأما ما سكت عنه الشارع من الأحكام ف(قد) قال 
الجمهورٌ (أي معظم الفقهاء. فیه): إن طريق الوقوف عليه هو القياس. وقال أهل 
الظاهر: القياس في الشرع باطل؛ و (أمّا) ما سکت عنه الشرع فلا حکم له ودليل 
العقل يشهد بثبوته. وذلك أنّ الوقائع بين أشخاصر الأناسي غير متناهية: و (لکن) 
النتصوص والأفعالَ والإقرارات متناهية. ومحال أن يقابل ما لا يَتّناهى با يتناهى. 
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وأصناف الألفاظ التي تلقی منها الأحكام من السيع أربعة: ثلاث فق عليهاء وواحد 
مختلف فيه. ما اثلاث التفق عليها : لفظ عام يحمل على عمومه (م) لفظ خاص 
يحمل على خصوصه (م) لفظ عم يراد يه الخصوص أو لفط خاص راد به العموم. 
وفي هذا (الصنف الثالث) يدخل التنبية بالأعلى على الأدنى وبالأدنى على الأعلى 
وبالساوي على الساوي. فمثال الأول (أي التنبیه بالأعلى على الأدنى) قوله تاد 
« حرمت عليكم اليه والدمْ ولحم الخنزير» (ه :۰ سورة الائدة)؛ فإنٌ المسلمين اتفقو 
على أن لفظ الخنزير متناول + استائ تاه ما يكن م قال عله الاسم 
بالاشتراك مثل خازير الماع, ومثال العام يراد به الخاص قوله تعالى: « خذ من أموالهم 
صد تطهرهم وتزکیهم با» ٩(‏ : ۳ سورة التوبة)ء فان السلمین اتنتو على أن 
الزكاة ليست واجبة في أنواع الأموال. ومثال الخاص يراد به العام قولّه تعالی: 
« فلا تن لما :ان ف» (۱۷: ۰۲۳ سورة الاسراء)ء وهو من باب التنبیه 
بالأدنى على الأعلى ٠‏ فإنه يفهم من هذا حرم الضرب والشم وما فوق ذلك..: a‏ 

وا الطريق رابغ فهو أن یفهم من إيجاب الحم لشيء ما تفي ذلك الحكم عم 
عدا ذلك الثية: ؛ أو ین نفي الحم عن شيه ما إيجابه لا عدا ذلك الشيء الذي في 
عنه. وهو الذي يعرف بدليل الخطاب؛ وهو أصل مختلف فيه. بثل قول عليه الصلاة 
والسلام: « في سائّة الغنم (الغنم الي ترعى ولا تعلف) الزكاة». فان قوماً فهموا منه أن 
لا زكاة في غير السائمة. 

وأمًا القياس الشرعي هو و إلحاق الحم الواجب لشية ما بالشرع بالشيء السکوت 
عنه لشهه بالشيء الذي أَوْجَبَ الشرعٌ له ذلك الک أو ليله جامعة بينهها . ولذلك كان 
القياس الشرعي مرنفين: قياس ی وقياس ِل 5 

وأما الإجاع فانه مستند إلى أحد هذه الطرق ,الأربعةء إلا أنه إذا وقع في واحدٍ 

منهاء وم يکن قَطعَا. نقل الحكم من عَلْبَةَ الطن إلى ال . وليس الإجاع أصلاً 
ستل باه من غير استناذ إلى وا من هذه ارت > لانه لو كان كذلك لكان 
(ذلك) يقتضي إثبات شرع زائد بعد لني صلی الله عليه وسلم, إذ كان لا جع إلى 
أصل من الأصول الشروعة ee‏ 

-نبافت التهافت (رد" على کنبافت الفلاسفة لللي): تناول فيهابن 
رشد السائل العشرين الي رد" فیها الغزّالي على الفلاسفة . ثم ان ابن رشد تول 
الدفاع عن آراء الفلاسفة والرد" على الغزالي ني کل مسألة » حى في مالا 
جوز الرد" عليه : قال الفلاسفة القدماء إن السماء روما فيها من النجوم ) 


۹ 


بمثابة احیوان: فرد" علیهم الغرّالي في المسألة الرابعة" عشرة" . ومع أن ابن رشد 
يجب أن یعلم أن مثل هذا الرأي بعید عن العقل والصواب » فانه رد" على 
الخزالي ودافع عن الفلاسفة . ونما یوسف له ان ابن رشد قال في هذا الفصل » 
في معرض الرد على الغرَّالي (ص 4۷۵ ) : « والمكابرة في ذلك قحة”! » 

ويستعمل ابن رشد في الرد على الغرالي” تعابير مثل : هذا الرجل » قول 
في أعلى مراتب ابلعدل . قول سفسطائي » قول من الاقوال الركيكة أو الواهية » 
كما قال عنه : هذا قول" مغالطي خبيث ( ص ٦٦‏ ) . 

ومع أن ردود الغزالي لم تكن برهانية . ولا كان أك ها منطقياً » فان 
ردود ابن رشد كانت أيضاً قريبة من ذلك » الا أن الموضوع الفلسفي كان 
أحياناً يتم اب رشد أكثر ما حدم الغز الي . على أن مطلع ك تبافت التهافت 
كان احسن إنصافاً للغزّالي . فقد قال ابن رشد : «ان الغرض في هذا القول 
أن نبيئن مراتب الاقاويل المثبتة في ك التهافت ني التصديق والاقناع وقصور” 
اکتر ها عن رتبة اليقين والبرهان » . ثم عاد الى الانصاف ني ابحملة الاخيرة 
من الكتاب فقال : « وقد رأيت أن أقطع ههنا القول في هذه الاشياء والاستغفار 
من التكلم فيها . ولولا ضرورة طلب الق مح أهله وهو » كما يقول 
جالینوس » رجل واحد من ألف ‏ والتصدي ١‏ الى أن يتكلم فيه من" 
ليس من أهله » ما تكلمت في ذلك علم الله بحرف ... » 

وابن رشد يلتمس العذر للغرّالي في وضع کنبافت الفلاسفة والتعرض 
للبحث في الفلسفة . يقول ابن رشد (ص8١٠١):‏ 

« فتعركض” أي حامد الى مثل هذه الاشياء هذا الحو من التعرّض لا 
يليق بثله + فإنه لا يخلو من أحد أمرين : إما أنه فهم هذه الاشياء على حقائتها 
فساقها ههنا على غير حقيقتها ء وهذا فعل الأشرار؛ ولا أنه لم يفهملها 
على حقيقتها فتعرض للقول في مالم بحط به علماً » وذلك من فعل اهنال . 
والرجل ینجتل" عندنا عن هذين الوصفين» ولكن لا بد" للجواد من كبوة ؛ 





ر١)‏ ولولا اللوف من أن يتصدى التكلم في هذه الوضوعات ... 
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فكبوة أني حامد هي وضعه هذا الکتاب : ولعلّه اضطر الى ذلك من أجل 
زمانه ومکانه ۲ . 

- فصل القال في ما بين الحكمة والشريعة من الاتصال . 

مناهج الادلة في عقائد الملة . 

بر جع تأليف هاتين الرسالتين الى عام ۵۷۵ د ( ۱۱۷۹4 ۱۱۸۰ م ) ؛ 
ويبدو آنہما سابقتان على مهافت التهافت . والاتجاه الديبي في هاتين الرسالتين 
بارز ( بالاضافة الى ك تهافت التهافت ) ۰ ويبدو أن ابن رشد أراد أن يصل 
بباتين الرسالتين الى العامة » كما كان أبو حامد الغزالي قد قصد من كتابه 
« المنقذ » (في ما يتعللّق بالسائل الفلسفية : سبیل المعرفة والقضايا الي تکفر 
أو لا تکفر ) . 

فلسفته 

ابن رشد آوسع فلاسفة الاسلام قولا" في موضوع ما بعد الطبيعة » وي 
صلة الحكمة بالشريعة . هو ذروة التفکیر في المغرب مقدرة وموضوعاً : 
تناول ابن باجه الكلام على الاسس الفلسفية» وتكلم ابن طفیل على الخانب 
الطبيعي . فلما جاء ابن رشد قصّر كلامه على الالهيات . 

المنطق ونظرية العرفة : 

بری ابن رشد ان النطق ضروري قبل الاشتغال بشيء من العلوم . وهو 
معجب عنطق أرسطو . ولکنه في « علم المنطق » لا بخرج عما رآیناه عند 
الفارايي وان سينا من التصور والتصدیق والبرهان والقیاس . 

ولم یضع ابن رشد « نظرية” للمعرفة » . وان كان قد عرض تلتصائص 
العرفة حینما قال : « فان کی لا يعرف الصنعة لا يعرف الصنوع » ومن لا 
يعرف الصنوع لا يعرف الصانع » فقد وجب أن نشرع في الفحص عن 
الوجودات على الترتيب والنحو الذي استفدناه من صناعة العرفة بالمقاييس 
البر هانية . وهذا الغرض یم" لنا في الوجودات بتداول الفحص عنها واحداً 
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بعد واحد ء وبأن يستعين في ذلك التأعتر بالمتقدم » . 

ويرى ابن رشد أن المعارف قسمان : العارف العامة أو العارف الاولى » 
وتکون معروفة بنفسها أو ببادیء الرأي أو بالطبع ضرورة" ؛ ثم المعارف 
الخاصة الي بُرفها الانسان بالقياس : : أو تکون مشهورة شائعة فيتلقاها 
الانسان من غيره . وكثير من هذا كلو يرجع التمييرٌ فيه ال الذوق أو ذوق 
القطرة السليمة الفائقة . 

وعرّف ابن رشد الفلسفة فقال : « فعل” الفلسفة ( التفاسف ) ليس شيعا 
أكثر من النظر في الوجودات واعتبارها من جهة دلالتها على الصانع » أعني 
من جهة ما هي مصنوعات ؛ فان الموجودات انا تدل على الصانع لمعرفة 
صنعتها . وإنه كلما كانت المعرفة” يصنعتها أثم” كانت العرفة بالصانع آم ۲ . 
والنظر بالعقل في الموجودات معناه استنباط المجهول من العلوم ؛ وهو ما 
نسميه القياس العقلي أو ما نصل اليه بالقياس العقلي . وم أنواع النظر بأتم” 
أنواع القياس يسمى برهاتاً . على أننا قبل أن نبداً بالنظر ونعمل بالقياس يجب 
أن يكون لنا معرفة” بأنواع البر اهین ویأنواع القیاس ومعرفة" بشروط صحة 
البراهين وبالتمييز بين أنواع القياس » كالقياس البرهاني والقیاس الحدلي 
والقياس الخطابي والقياس المغالطي رراج فصل المقال 6۳۰-۲۷ 

أما الفيلسوف فهو الذي يطلب انلق ( يبحث عن اللقيقة ) أو , نقصد أن 
يطلب الحق ( تبافت التهافت ٠٠٠١ ۰ ۱۸٩‏ ) . وكذلك العالم" » بما هو عام » 
انما قصده طلب الق (تبافت التهافت ٠٠۹‏ ) . 

الطبيعيات ( الطب ) : 

ليس لابن رشد في الرياضيات والطبيعيات آراء تذكر › فقد ذهب بهذين 
الفنين این" باجّه وابن طفيل من قبل . 

أما جهود ابن رشد في الطب فمعروفة من ك الكليات : تناول ابن رشد 
في هذا الكتاب ما يتناوله فصل واحد من ك القانون لابن سينا ؛ تكلم ابن 
رشد في كتابه على التشربح ووظائف الاعضاء » وعلى المرض وتشخيصه ء 
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وعلى الادوية الفردة وحفظ الصحة والداواة . وقد لاحظ أن ابلندتري لا 
تتصیب الانسان الواحد مرتین » وأدرك عمل شبكة العين . 


ما وراء الطبيعية ( الافیات ) 

ان شهرة ابن رشد ترجع الى آرائه في ما بعد الطبيعة :الى توفره على فلسفة 
ما بعد الطبيعة وعلى آرائه الواضحة في هذا النطاق » وما فيها أحياناً من جديد : 
وان كنا نحن قر أن هذا الحديد قلیل.جدا . غير آننا لا يجوز أن نحكم على 
فلسفة ابن رشد الاورائية بالاضافة الى ما عرفنا عند أرسطو أو عند فلاسفة 
القرن الثامن عشر » بل بالاضافة الى عصره الذي عاش هو فيه . 

الوجود ( العام والمادة والصورة ) : 

الوجود «کون الاشياء مطلقاً + . أي ضد العدم . ولكن ليس ععی أن 
والعدم » ذات ما » بل بمعنى « خروج المکن الوجود من القوة الى الفعل » . 
فالوجود اذن ليس معى زائداً على الشيء ( ليس صفة زائدة على الشيء ۰ بل 
هو الشيء ذاته ) . والوجود نوعان : وجود معقول ووجود محسوس : + ان 
نسبة الوجود المحسوس الى الوجود العقول هي نسبة المصنوعات من الصانع » : 
فالببت مثلا” وجود محسوس . وأما علم المهندس ببناء الببت ( قبل ان 
يديه ) فهو الوجود المعقول . 

والعالم هو ١‏ لوجود يجميع أوجهه المتعدادة والمتكثرة » بما فيه من 
الکون والفساد ( تعاقب الصور على الادة أو تقلب الادة في الصور ) . 
ولا يصح في العقل ولا في الذهن أن نتخيل العام أكبر ما هو أو أصغر 
مما هو: إذ ليس خارج العالم مكان ولا خلاء. والعالم على ما هو عليه 
موجود بالضرورة » عادته وبصورته الي وصل في تطوره اليها . 

والعالم أزلي (قديم ) بمعبى أنه لم يكن هنالك زمن لم يكن العام موجودا 
فيه » واكنه حادث بمعنى أن له فاعلا” (خالقاً ) . والعالم مفتقر الى فاعله 
أبداً حى يظل موجوداً : ان البتاء يبي بيا ثم يتركه ويذهب ويظل البيت 
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قابا ؛ وقد يموت البناء » ولکن البیت لا بتهدم . آما ال فليس من هذا 
انس ۰ لان وجوده لا یم الا بوجود فاعله ؛ وکل ما ني العام فانما هو 
مربوط بالقوة الي فيه من الله تعالى » ولولا تلك القوة الي للاشیاء لم 
تثبت ( تلك الاشياء ) طرفة عين » . 

وابن رشد أرسطوطاليسي الرأي في الصورة والادة » فالهيولى (المادة 
الاولى ) قديمة وهي علة الكون والفساد . والصورة هي العی الذي صار 
به ابلسم موجوداً : أي أن صورة الطاولة هي الي جعل من الحشب طاولة » 
كما أن صورة انلزانة هي الي تجعل من ذلك الخشب نفسه خحزانة . والمادة 
عند ابن رشد - كما هي عند ارسطو - لا تتعری من الصورة : ليس 
للمادة وجود مجرّد ( بلا صورة ) ولا للصورة وجود جرد ربلا مادة ) . 
ولكننا نستطیع أن نتخیل الصورة منفصلة عن الادة تخيلا . 

السکان والزمان : 

الکان هو «سطوح الاجسام الحيطة سم ما ». والیتز هو سطوح 
الجسم الملامسة لا خبط بها . والکان من الوجهة النظرية آکبر من الحيز . 
ويرى ابن رشد أن العام مصمّت (أي ملاء كله ) » وليس وراء العام 
سطوح نجعل العام في مكان. والحلاء غير موجود. 

والزمان عند ابن رشد معی زهي لا وجود له على الحقيقة » بل هو 
شيء يفعله الذهن مم الحركة ؛ وهو ليس شيئاً سوى ما يدركه الذهن 
من هذا الامتداد المقدر للحركة . والزمن لیس له عم" ( ليس محدوداً ) ؛ 
أما العام فشأنه أن يكون ني زمان (لأنه مقارن للحركة ) . والقديم وحده 
ليس من شأنه أن يكون في زمان ( حيط به من قيله وبعده » اذ القدم 
ئيس له قبل" ولا بعد) . والزمان أزلي ( غير متناه من أوله ) أبدي ( غير 
متناه من آآخره ) » ولذلك كان مقارناً للقديم . 

الحركة : 

الحركة ملازمة للزمان : والزمان شيء يفعله الذهن في الحركة . والحركة 
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لا تبطل » والزمان كذلك لا يبطل ( تبافت التهافت ۷4) . و" ههنا 
موجودین فقط : موجوداً لا بقبل الحركة » وموجوداً یقبل الحركة ‏ وهما 
ختلفان لا عکن أن پنقلب آحدهما فيصبمٌ الاخر 

والحركة نفسها ترتقي الى الکان » والحركة في الکان ترتقي الى متحولك 
من ذاته عن مرك أول ؛ وهذا المحرك الاول آزلي . فالفاعل للحركة 
هو الفاعل للعالم (تبافت الفلاسفة 754 ) . 

ومعی هذا كله عند ابن رشد أن الله هو الوجود الأزلي الذي كان 
علة العللم وعلة حركته ؛ والله لم يدفع العلم في الحركة ثم تركه مستمراً في 
الحركة من تلقاء نفسه » بل ان الله لا يزال هو السبب لرکة العلم المستمرة . 
وعلى هذا كانت الحركة أزلية لأن فاعلها أزلي ؛ ثم هي أبدية لن تبطل 
لأن فاعلها أبدي أيضاً . 

ويحسن ان تيئر بين الحركة المطلقة وبين قياس الحركات . ان حركة 
السماء ( حركة الاجرام في أفلاكها ) واحدة بالعدد ؛ وهي ليست مولفة 
من مجموع حرکات كثيرة » کما نتخیل عادة . محن ي العادة تقر ضص 
للشمس واقمر آجزاء من الحركة نحسنبها ونعدها » بالاضافة الى الأرض 
الي نعيش علیها والی القصول الي تر بأرضنا » ولا صلة ها بالقمر على 
القمر أو بالشمس على الشمس . فالستون" والشهور والفصول والايام 
حسیان" ذ هي لنا » ولذلك يقول ابن رشد : «ولیست حركة السماء 
مولفة من دورات كثيرة الا" في الذهن فقط » (مافت التهافت ۳۸۲ - 
۴ راجع 10۷ ۰ 1۸۷ ) . 

العلل والاسباب : 

السبب والعلة » في الاصن وعند ابن رشد: اسمان اسمی واحد. 
والعلل أو الاسباب عنده أربعة » كما هي عند ارسطو : فاعل ومادة 
وصورة وغایة (ص ۰5۲۱ راچم ۰ ۲۳۷ ). 

والعلل ضرورية لوجرد العالم » اد أن لكل" موجود علة” . ثم ان هذه 
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العلل مرتبط بعضها ببعض ومتصل بعضها بعض : کل علة تصدر عن 
علة سابقة ؛ وهذا التعانق لا مباية له من الناحية النظرية » ولکن الفلاسفة 
اقتر ضوا أنه يحب أن يتتهي عند علة أولى لا جوز أن يسبقها علة آخری » 
اذ هي عندهم علة لكل شيء بعدها . هذه العلة الاولى الازلية هي علّة 
العلل والفاعل الاول للوجود ۰ هي صانع هذا العالم » هي الله . 

ولقد حمل ابن رشد على الدهرية لام أجازوا أن تكون العلل غير 
متناهية » ومعی ذلك عندهم إنكار وجود الله . وهو أيضاً يحمل على الاشعرية 
انبم «جحدوا الأسباب المحسوسة » أي لم يقولوا بکون بعضها أسباباً 
لبعض - وجعلوا علة الموجود المحسوس (هذا العالم المادي ) موجوداً 
غير محسوس بنوع من الكون غير مشاهد ولا محسوس"۱. ثم لبم أنكروا 
الأسباب والسپبات » وهذا نظر خارج عن الانسان ما هو انسان ٠‏ رص 
5--419). وحجة ابن رشد على الاشعرية أن « صناعة المنطق تضع 
وضع أن ههنا أسباباً وسیبات ٠‏ وأن المعر فة بتلك السبیات لا تكون على 
التمام إلا بمعرفة اسبايها . فرفع م هذه الاشياء"' مبطل للعلم » حى يلزم ألا" 
يكون ههنا شيء معلوم صلا“ علماً حقیقیاً » بل ان كان ( ههنا شيء معلوم 
فاله يكون حينئذ ) مظنوناً ... والعقل ليس شيئاً آکتر من ادرالك الوجودات 
بأسبابها » وب" يفترق من سائر القوى المدركة . فمن رفع الاسباب فقد 
رفع العقل ۲( ص ۵۳۲ ) . 

الروح والنفس والعقل  :‏ . 

أما الروح ( وهي.الحرارة الطبيعية واهبةٌ الحياة ) فابن رشد لا يجيب العامة 
اذا سألوا عنها بمجواب فلسفي > بل بجواب شرعي هو قول الله تعسالى : 
« ويسألونك عن الروح ۽ قل : الروح من أمر ري . وما أوتِيم' ِي العلم إلا 

(۱) أي ارادة اله الستقلة عن كل ارتباط بين الاسباب والمسببات . 

(۲) السلات بين الاسپاب رالسبیات . 

(۳) هذا الادراك لموجودات يأسبابها . 
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تلبلا » ۱۷ : ۸۵ : سورة الاسراء) . 

وأما النفس فهي من الأمور الفامضة + ولکنها على کل حال «ذات 
ولیست جسماً ۲ . وهي حية عالمة قادرة مريدة سميعة بصيرة متکلمة . 
والنفس خلاف الروح بلا شلك . وخلاف العقل على الارجح : ١‏ انها ابللزء 
الفکتر ني الانسان » ء ثم هي « الشيء الذي يصبح به الانسان انساناً » . 

ونحن لا نعرف حد التفس على التحدید والحصر » وان كنا ندرك انها في 
أجسامنا وندرك بها الاشیاء . والنفس واحدة ولکنها تظهر كأنبا منقسمة بين 
الاشخاص كما يظهر نور الشمس منقسماً في غرف البيت الواحد . ثم ان الشخص 
اذا ما رجعت نفسه الى النفس الكلية عادت معها واحدة بالعدد » ولهذا 
كانت النفس خالدة لا تهئلك” بهلاك البدن . 

والنفس لا تفعل (أي لا تدرك : لا تبصر ... » لا تسمع ... ) إلا إذا 
كانت متصلة بجسد . ويعتقد ابن رشد مع قدماء الفلاسفة ر وخلاف الغزالي ) 
بان للأجرام السماوية أنفساً . 

والنفس معی" شخصي » أي أن قوى النفس (البصر » السمع » الحس .. ) 
لا نظهر الا اذا اتصلت النفس بشخص ؛ أما العقل فليس فيه من معبى الشخصية 
شيء » بل هو وإدراك الموجودات مجرّدة من الادة » . وهنالك فرق آلحر 
بين التفس والعقل : انك بالتفس تدرك الاشياء كما تب‌دو لك : ولكنك 
بالعقل تدركها بأسبابها وعلى ما هي في حقيقتها . 

ویجدر بنا أن نعلم ثلاثة أنواع من العقول : العقل المحض والعقل الفعال 
والعقل المنفعل : فالعقل الحض هو الذي « آفاد الموجودات الرتيب والنظام 
الموجود في أفعالها ؛ وعقلله ذاته” هو عقله الوجودات كلها » . اي انه 
هو الله . وأما العقل الفعال فهو موجود" روحاني لیس سم وهو واهب 
العقل الانساني عندهم ( عند الفلاسفة ) » ویسمی في الشريعة ملكا ( بفتح 
اللام : واحد الملائكة ) ؛ وأما العقل المنفعل ففي تحدیده وصلته بالعقل الفعال 
بعض الغموض » وخلاصة القول فيه أنه العقل الذي فينا والذي يدرك صور 
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الوجودات في عالنا ادراكاً لا نباية له » بعد أن يتلقنّاها ‏ على وجه من 
الوجوه - من العقل الفعال . 

ویتصح أن نسمي هذا لعقل" ‏ العفل" الانساني » أو « العقل الميولاني » . 

والعقل بما هو عقل خالد : أزلي أبدي . ولكنه لد على أنه عقل واحد 
لا عقول متفرقة : ان الخالد هو العقل لا الاشخاص الذين حل فيهم العقل في 
أثناء حياتهم . 

الله تعالى : 

في كتب ابن رشد تعريفان لله . أو مدركان على الاصح : مدرك فلسفي 
قريب من قول أرسطو (نجده في کنبافت التهافت ء ثم في علد مسن 
الاشارات في رسالي الكشف عن مناهج الادلة وفصل القال) وهو رأي 
ابن رشد على الحصر ؛ ثم هنالك مدرك آحر هو المدرك الفاسفي نفسه » ولكن 
ابن رشد كساه لفظاً دينيآ . هذا المدرك نجده في رسالة الكشف عن مناهج 
الادلّة وني عدد من الاشارات ني فصل المقال وني تبافت التهافت حیناً بعد 
أماك القد مات المهندات ر في الفقه ) فمدرك الله فيه هو الدر الاشعري . 

إن البرك الفاسفي الخالص لله لا عکن أن يفهم عند ابن رشد مستقلا” عن 
وجود العالم ؛ فالله هو الصانع الحالق الاول صنع كل ما في العالم حکمة ( عل 
مقتضى ترتيب ونظام وقانون ) ۰ بأن صدرت عنه جميع الموجودات المتغايرة 
( المختلف بعضها من بعض ) صدورا ولا" (أزلياً ) ومرة واحدة (تبافت 
التهافت ۱۷۸ ۰ 2197 8۱۳-۱۲ )۰ 

هذا الفاعل الاول واحد » والوحدانية ذاتية فيه اذ لا عکن أن تکون الوحدانية 
زائدة على ذاته الي هي في الوقت نفسه وجوده . ان وجود الله أو ذاته أو 
وحدانیته کلمات تلف معناها في قاموسنا » ولکن دلالتها فیما يتعلق بالله 
واحدة ( راجع ص ۱۹۷ ). 

وهو قديم » لأن الواحد » ا هو واحد » سابق على كل مركب (ص 
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۴ ) وهو قدیم بذاته ر ص ١‏ ) بالاضافة الى العالم الذي هو قدیم بالله ( خلقه 
الله منذ الازل ) . وهذا الاول ( القديم ) باق مطلق غير مقیند ولا تابل 
لصفة ولا يتغيئر صلا رص ۰۵۸ ۰۱۸۰ ۰۲۱۱ ۳۲۵ ) . 

ویعرف ابن رشد الارادة بأمها شوق في نفس الرید ء فاذا فعل الرید ما 
تشتاق نفسه اليه وحصل لا المُْراد بطل شوقها ( نيا على الأقل ) ؛ والرید 
الختار هو الذي بنقصه الراد ( فنحن لا نرید الحصول على شي ء الا إذا كنا 
نشعر بالماجة اليه ون في الوقت نا لا لک . ومعى ذلك أن کل ارادة 

تعج في صاحبها انفعالا" وتغیراً . من أجل ذلك لا يكون العالم قد وجد عن الله 
باراد بل يجهة أعلى من الارادة وأعلى من الطبيعة » الا اذا عنينا بالطبع 
وبالطيعة جريان الأمور ری الترتيب والنظام على ما شد يقتضي العقل رراجع 
ص ۳۹ ۰ ۱8۸ ۰ 555 ۰ ٩۷۳‏ ) . 

ي هذا المدرك الفلسفي الخالص لله لا يفرّق ابن رشد بين المُوجد (الله 
الذي هو سبب هذا العالم ) وبين الموجود ( العام الذي نشاهده نعراسنا أو 
ندركه بعقولنا ) ؛ ولا بين الاول ( الله الذي هو السبب المطلق والعلة الآولى ) 
وبين الصادر عنه ( الوجود التأعر عن الله بالذات ) . ان ابن رشد يقبل قول 
نفر من مشاهير الفلاسفة قالوا : « ان الله سبحانه هو الوجودات كلها والمنعم 
بها ٩‏ (ص 44۲ ) ني وقت واحد . ثم زاد هذا القول شر حا فقال ر ص 457 
۳ ) : و وقد قام البرهان على أن" لا موجود الا هذه الموجودات الي 
نعقلها نحن ... وللموجود وجودان : وجود آشرف ووجود آحس ؛ والوجود 
الاشرف هو علة وجود الاخس . وهذا هو معنى قول القدماء : إن الباري 
سبحانه هو الموجودات كلها والتعم بها والفاعل لما ... ولكن هذا كله هو من 
علم الراسخين في العلم » ولا يجب أن يكتب هذا ولا أن يكلف انلس اف 

.. اذ ليس هو من التعليم الشرعي :"فمن أثيته في غير موضعه فقد ظلم » 

كما أن سیک حي آهل ققد طلم ٠:‏ 

وأراد ابن رشد أن یکسو" المدرك الفلسفي لفظاً دينياً فلم يتأت له ذلك 
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لاختلاف اللرکین اختلاف تضاد" » فلجأ الى وسيلة بارعة هى معابلة هذا 
الموضوع بالاضافة الى اللحمهور الغالب من البشر. ان أبن رشد يريد من جمهور 
الناس » أو بلمهور الناس على الاصح » أن يتجنبوا البحث النظري في الأمور 
الماورائية لأن هذا البحث خارج عن طورهم وطوقهم » ثم هو وراء حاجتهم 
وبعيد” عن نفعهم . بعدئذ قال ابن رشد ( الكشف عن مناهج الادلة 4ه ) : 
فالذي ينبغي للجمهور أن يعلموه من أمر صفات الله وهو ما صرح به الشرع 
فقط » وهو الاعتراف بوجودها دون تفصيل الأمر فيها » فانه ليس يمكن 
أن يحصل عند الحمهور ني هذا يقين أصلا . وأعي ههنا باالحمهور کل من لم 
يعن“ بالصنائع البرهانية » » ولو كان من علماء الكلام . 

وفیما عدا ذلك فابن رشد يقبل أن يقول ابلمهور في وجود الله وذاته 
وصفاته ما قاله الاشعرية ملطفاً » كثيراً أو قلیلا" » عا قاله المعتزلة ؛ ذلك لأن 
الحمهور طبقات متعددة فوجب أن مزج لكل" طبقة منها ما تحتمله من آراء 
المع لة . 

إثبات وجود الله : 

ومحسن أن نورد هنا رأي ابن رشد في اقامة الدلیل الجمهور على وجود 
الله » وهو آمر بصلح بلمیع طبقات الناس أيضاً . قال ابن رشد ( الكشف 
0 - ۷ ): 

« الطریق الي نبّه الکتاب العزيز عليها ودعا الكل" من بابها تنحصر في 
جنسين : في العناية بالانسان وخلق جمیع الاشياء من أجلها ( من أجل العناية 
به ) ؛ ولنتم" هذه دليلٌ العناية ؛ ثم ما يظهر من اختراع جواهر الاشياء » 
مثل اختراع الحياة في ابلماد و (اختراع ) الادراكات السسية والعقل ؟ 
ولننم” هذا دليل الاختراع » » . 

ويفصّل ابن رشد ذلك فیقول : إن دلیل العناية يقوم على أن جميع الاشیاء 
في عالنا موافقة لوجود الانسان : (كوجود الشمس والقمر والنبات والحيوان 
والأمطار والبحار والمواء والثار » ثم في أعضاء الانسان نفسها ) ما يدل على 
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أن موجد هذا لا حكيم” مريد ختار . وأما دليل الاختراع فیقوم على أن جميع 
هذه الموجودات ممرّعة ( من العدم » لثة) : فلا بد اذن من وجود مر ع 
لها . ولكن با أن هذه الأشياء من جنس يعجر البشر عن مثله (كالشمس 
والقمر والبحار وابلبال والعواصف وغيرها من السات ) فيجب أن يكون 
ها مخترع قادر عليها » ذلك هو الله . 
غير أن ابن رشد يقول بصراحة : وفهذان الدليلان هما دليلا الشرع 
(الكشف 55 » السطر الاخير ) . 


الرسل والانبياء : 

وكذلك لابن رشد موقفان من الانبياء . أما من ابلانب الديني فابن رشد 
يقول : ان في الناس احساساً بأن الله يرسل رسلا الى عباده » فهذا الاحساس 
فيهم دليل على أن الله يرسل رسلا . ومن العلوم أيضاً أن الانبياء يضعون 
الشرائع بوحي من الله » فبهذا وأمثاله يحب الاعتقاد بالرسل . فالشرع عند 
ابن رشد وازع اجتماعي » والابان بالرسل من الشرع . وجا أن الشرائع 
مبادىة السلوله اسن في الحياة ولفضائل فيجب الاعتقاد بکل ما جاءت به 
الشرائع من أجل هذا الوازع الاجتماعي الذي هو السبيل الوحيد لصلاح البشر . 

أما في ابلانب الفلسفي فالنبرة أمر خارج عن طبيعة الانسان ( مهافت 
التهافت 54" ) : والصفة الي 'يسمى بها ان نبا م ي الإعلام بالغيب ووضع 
الشرائع الموافقة للحق والفيدة من الاعمال ما فيه سعادة جميع الق ... والذي 
يقول به القدماء (الفلاسفة ) في أمر الوحي والرویا ا هو عن الله تبارك 
وتعال بتو ساط موجود روحاني لیس ر وهو واهب العقل الانساني 
عندهم ( عند الفلاسفة ) ؛ وهو الذي تبيه انداث۱۱ منهم العقل الفعال ؛ 
ويسمى في الشريعة ملكا » رص 015). 

والإخبار بالغيب » عند ابن رشد » مرتبة من العلم بقوانين هذه الطبيعة : 


(۱) المتأخرون من الفلاسفة ( الاسکندرانیون ) . 
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فاذا كان اخباراً بالأحداث الاضية فهو ربط بين السببات وأسبایها . واذا 
كان إنذاراً بالقبل من الاحداث فیکون اطلاعا على هذه الطبيعة وحصول 
العلم بالأشياء الممكنة على الرتيب المعقول ( ص ۵۳۳-۰۳۲ ) . وهذا يعني 
أن کل" من بلغ من العلم مثل هذه الرتبة يمكنه أن يخبر بالاضي وبالآتي من 
الاحداث . من أجل ذلك فال ابن رشد ردص 8ه ) : « وأصدق کل قضية 
أن كل ني حكي” » ویس کل" حکم نیا » . فالني عند ابن رشد اذن هو 
الفيلسوف الذي يأخذ على عاتقه محاولة اصلاح ۳ 

والمعجزات أو اللحوارق تابعة للنبوة . وابن رشد يفسسر المعجزات الخارقة 
(ص ۰۱۵ بأنما آمور مکنة في نفسهاء» ولكن یعجز بعض الناس عنها . 
وليس يمكن أحداً أن أي بعمل خارق للطبيعة ممتنع في نفس"۱) . وأيسين 
العجز ا تكتابٌ الله العزيز الذي لم يكن خارقاً من طريق السماع !۳ ۰ کانقلاب 
العصا حبة» وانما ثبت كونه معجزاً من طريق الحسٌ والاعتبار لكل انسان وجد 
ويوجد الى يوم القيامة . وببذا فاقت هله المعجزة سائر العجزات ( ص 
٩۱۱-۶۵‏ ) . 

السائل الفلاث ( راجع فرق » الغزالى ) . 

لابن رشد مسلك واضح وقول موجز في هله السائل برجم بہما ال أن 
الناس طبقتان : خاصة» من واجبهم أن يعتقدوا الأمور على حقائقها امبر هنة 
عندهم ولکن. بيتهم وبين أنفسهم ؛ ثم عامة "يحب عليهم أن يعملوا بظاهر 
الشرع لتصلح حیانبم في الدنيا » وليس واجباً عليهم أن يتطلذبوا فهم" حقائق 
الامور لأنهم قاصرون عن ذلك عاجزون. 

قدم العالم : 

يرى ابن رشد أن اتللاف في هذه القضيّة بين الاشعرية ( القائلين بأن 

. الامور الي تخالف القوائين الطبيمية‎ )١( 

(۲) با روي في الأخبار . 
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عم خلوق حدث ) وبين الفلاسفة (القائلين بأن" العام قديم أزلي” ) راجع 
الى اللفظ . 

یری ابن رشد ( فصل القال ۲- ۱۵) أن في الوجود طرفین وواسطة ؛ 
ولقدر اتفق الحميعٌ ( الاشعرية والفلاسفة ) على الطرفین : ۱ 

هنالك واحد بالعدد قديم » هو الله . 

ثم هنالك على الطرف الاتعر كاثنات”متكشرة ر الأشجار والبيوت والكراسي 
و أفراد النوع البشري ) » وهي عند الجميع حدثة . 

غير أنهم اختلفوا في هذا ١‏ العام يجملته » ( بمادته ) أقديم هو أم حدث ؟ 

يقول ابن رشد : «و (العالم ) في الحقيقة لیس محدثاً حقيقياً ولا قديياً 
حقيقياً ؛ فان المحدّث القيقي فاسن" ضّرورة ( يفنى في المستقبل » والعالم 
لبس من طبيعته أن يفى » أي تنعدم ماداته ) ؛ والقديم الحقيقي ليس له عل 
( والعام له علة ) . 

اذن : 

- العالم محدث اذا نظرنا اليه من حيث أنه معلول (عن الله ) . 

العالم قديم اذا اعتبرنا أنه ونجد عن الله منذ الازل (من غير تراخ في 


وبكلمة ثانية : ان العالم بالإضافة الله حدث » وبالاضافة الى أعيان الوجودات 
قرم . 


وابن رشد يعتقد بلا ريب أن العام قدیم بالمعى الفلسفي . غير أنه يشير الى 
ذلك اشارة غامضة في فصل المقال ( ص ١‏ - 14 ) ویشخل نفسه في مهافت 
التهافت.بنقض براهين الغزالي في هذا الموضوع إلا" في اشارات عارضة غامضة 
رص ۳۲ وما بعدها » 14 وما بعدها ) . 

علم الله بالكلبّات دون ابلزئیات : 

لم يستطع ابن رشد الا أن يكون صريحاً ني هذه القضية وعالفاً لرأي الاشعرية 
فيها محالفة*واضحة . 


۷۰ 


ينطاق ابن رشد هنا من أن علم الله خالف لعلم البشر : ان علم البشر 
سیب بالحوادث » أما علم الله فهو سيب للحوادث . ثم إل علمتا ناقص 
ومتأعتر عن‌العلوم (تبافت44۰ ). وابن رشد لا برضی ال أن قيس عامالله 
على علمنا أو أن" نشبه أحد العلمين الا » ولا من باب التمثيل . 

ان الغزالي كان قد قال عن الفلاسفة إنهم يرون أن الله يعلم اينات ولا 
يعلم ابلزثیات . فرد ابن رشد على الفزالي بأن الفلاسفة يرون أن علم الله لا 
بوصّف بكلي ولا مجزلي ( مهافت التهافت ۵۰۷) . وشرح ابن رشد هذه 
الحملة في فصل القال ص ۱۱ ۱۲) فقال : وان أبا حامد قد غلط على 
الحكماء المشائين في ما نسب اليهم من آنبم يقولون إنّه تقدس وتعالى لا 
يعلم ابلزئیات أصلا” . بل (هم ) یرون أنه تعالى يعلمها بعلم غير مجانس 
لعلمنا » وذلك أن علمنا معلول للمعلوم به فهو محدث بحدوثه ومتفیتر بتفیره . 
وعلم الله سبحانه بالوجود على مقابل هذا » فإنه عة المعلوم الذي هو الوجود . 
فمن شبّه العلمين أحدّهما بالاخر فقد جعل ذوات المتقابلات ( الاطراف 
المتقابلة المتناقضة ة) واحدة ؛ وذلك غاية ابلهل ... و ( الفلاسفة )ليس یرون" 
أنه ( تقد س وتعالى ) لا عم ابطزئیاتو فقط على النحو الذي تعلمه ۰۱ 
بل ولا الكلياتر . فان الكلّياتٍ العلومة عندنا معلولة أيضاً عن طبيعة الموجود » 
والأمر ني ذلك (فیما يتعلّق بعلم الله ) بالعکس . ولذلك ما قد آدی اليه 
البرهان أن ذلك العلم (علم الله ) منزّه عن أن يوصف بكلي أو يجزئي- 
فلا معي للاختلاف في هذه المسألة » . 


حشر الارواح دون الاجساد : 

ابن رشد فلسفي الرأي في السعادة والشقاء : أنه يرى أن أهل الشرائع 
والعلماء ( الفلاسفة ) قد أتفقوا على أن النفس تبقى بعد مفارقة البدن (وتتعری 
من الشهوات ابلسمائية ؛ فان كانت زكية ( مهذابة بالعلوم الي اكتسبتها في 

(۱) عل النحو اللي نعلمه نحن البشر : تمرف بعد ان كنا لا نعرف ‏ 


۷۱ 


حیانا الدنيا ) تضاعف زکاوها ... وان كانت شبيثة زادنا الفارقة رلبدن 
حبقا لپا تتأذى (حيقد ) بالرذائل الي (كانت قد ) اکسبتها » ثم تشتد” 
حشرما على ما فانها من التزكية قبل مفارقتها البدن » لأا ليست عکنها 
الاكتساب الا مع هذا البدن » الكشف عن مناهج الادلّة ۱۲۰-۱۱۹) »> 
كما قال ابن سینا . 

يقول ابن رشد إن الفلاسفة لم يتكلّموا ني المعاد ( الحشر ) . غير أن الشرائع 
تكلمت في العاد فجعله بعضها روحائياً » وجعله بعضها روحانباً وجسمانياً معا ۽ 
وسكت الفلاسفة عن رأي الشرائع في المعاد فيما بينهم > ثم شارك كل واحد منهم 
قومه في فولمم بالمعاد . وم يكتف الفلاسفة باظهار القول بالعاد » بل فرعوا 
کل" من" تعرض الماد بالبحث تفي أو إثبا . 

وعمدة ابن رشد في رأيه هذا آن‌الشرائع ني الأصل مبدأ لاسلوك اسن في 
الحياة الدنیا يا وللعمل الصالح ؛ وأن العاد ني كل شريعة أفضل الأسباب الي تحش 
جمهور الناس على ذلك . ثم ان ابن رشد قال إن جعنل العاد روحانياً وجسمانيا 
معا كما جاء في الاسلام » أفضل روان كان ذلك مالفا لرأي الفلاسفة ) 


لأنه كر بحا بلحمهور الناس على التمسلك بالفضائل وعلى العمل الصالح . 

وهكذا نجد أن ابن رشد قد تناول الغاية القصوى ( العامل التهذيي ) 
للمعاد ولم يتعرض للمعاد نفسه ء لا في الكشف عن مناهج الادلّة (ص ۱۱۸ - 
۳ ) ولا في مافت التهافت (١مهاكمه).‏ 

قال ابن رشد (تبافت التهافت ۰۸۰ وما بعدها ) : 

زعم الفزالي « أن الفلاسفة يتكرون حشر الاجساد . وهذا شيء ما وجد 
لواحد من تقدّم (من الفلاسفة ) فيه قول ... وأول من قال بحشر الأجساد 
أنبياء بي اسرائيل ؛ وتواتر القول عنعيسى عليه السلام ؛ وهو قول الصابئة 
(أيضاً وقول ) هذه الشريعة ( الاسلام ). والقوم الفلاسفة ) أشد الناس 


۷۲ 


تعظیماً ها ( للشريعة ) واعاناً با . والسبب في ذلك أنهم يرون آنا تلحو نحو 
تدبير الناس الذي به و جود الانسان ما هو انسان وبلوغه سعادته الخخاصة به . 
وذلك آنبا ضرورية في وجود الفضائل القية للانسان والفضائل النظرية 
والصنائع العملية . 

الرد على الغزالي ني أمر النفس : 

المسألة الثامنة عَشرة" في تهافت الفلاسفة للغزّالي نصّها : ءي تعجيزهم 
( تعجيز الفلاسفة ) عن اقامة البرهان العقلي على أن النفس الإنساني جوهر 
روحاني قام بنفسه ‏ . 

وقد رد ابن رشد على الغزالي بما بلي : 

- استعمل أبو حامد في ذلك قولا" سفسطائياً + وعالم النفس أغمض 
وأشرف من أن يدرك بصناعة ابمحدل . ومع هذا فانه لم يأت ببرهان ابن 
سينا على وجهه. بی (ابن سينا ) برهانه على أن العقولات ان كانت 
حال“ ني جسم فلا يخلو أن يل“ منه في شيء غير منقسمم أو في من 
ثم أبطل أن محل في منة نقمم أو شير مم > فبطل (عند ابن سین أن 
كو العقل حالا" في جسم امه 

ال أبو حامد : لا يمد أن تكون نسبة العقل الى اسم نسبة أخرى . 
والعقل (كما يقول ابن رشد ) ليس له ارتباط بقوة من قوى النفس . 
(الدليل الاول ) . 

لا دلیل عندنا على أن العقل يحل" في عضو محصوص ؛ والعروف 
أنه لا عضو في ابلسم خاص بالعقل . وکذاك لا يجوز أن يقال إن الانسان 
عام كما نقول ان الانسان مبصر ؛ فالمعروف أن البصر يكون بعضو ظاهر 
مخصوص » وليس العقل كذلك » وان كنا نعلم أن التخیئل والفكر والذكر 
تكون في مواضع معلومة من الدماغ . 

آما قوله (قول الغزالي ) إنه يجوز أن " رق العادة فییصر البص ذائه 

فقول في نباية السفسطة والشعوذة . وأما قوله إنه لا يبعد أن یکون ر هنالك ) 


۷۳ تاريخ الفکر انعر بي ط(۳)) 


إدراك جنماني يدرك نفسه فله إقناع ما ء وان كان رأي اثقلاسفة أنه 
ممتنع . .إن العقل والمعقول شيء واحد «خلاف البصر والْبصّرء والسمع 
والسموع ؛ وسائر الأمور السية ) . ولو عقل المركب ذاته لعاد المركب 
بسيطاً وعاد الكل هو ابلزء » وذلك كله مستحيل . ولو أن الغزالي ساق 
هذا القول على ترتيب برهاني مع تقديم المقدمات لكان مقنعاً . 

اذا قبلنا أن تكون القوى المدركة ( العقل ) متعلقة بالتر الغريزي 
( بنمو الحسد وصّعفه ) » وكان الحا الغريزي يدركه النقص” بعد الاربعين » 
فالعقل حينئل يشيخ بشيخوخة ابلسم . وأما اذا كان العقل ممتلفاً من الحواس 
فليس يلزم أن يجري على العقل ما يجري على الحواسيٌ من العف بافرم 
والشيخوخة . 

القضاء والقدر واطتمیا 

القضاء والقدر عند ابن رشد من المسائل الشرعية » بل من أعوص 
المسائل الشرعية اذ ليس فيهما فول قصل ففي القرآن الكريم آیات كثيرة 
تدل" على أن الانسان مج . وآيات غيرها تدل" على أن الانسان تحير > 
وآيات فيها أن الانسان بر في بعض أعاله عير في بعضها الآحر . ومثل 
ذلك نجده في الحديث أيضاً. وكذلك اذا رجعنا الى اختيارنا رأينا مثل 
هذا : في حياتنا أحدا ثٌكيرة تدل" على آنا يرون نفعل ما نشاء » وأحداث 
تدل على أننا مضطرون الى سلوك سبل معينة في الحياة . 

وابن رشد لا يوافق الاشعرية الذين يقولون إن للانسان كسا : أن 
يكون قد أجبر على العمل مند الأزل ثم ترکت له حرية الاختيار في إتيان 
ذلك العمل على شكل معیتن (راجع فوق : الاشعرية ) . 

من أجل ذلك که يرى ابن رشد أن الشرع لم يقلصد أن تكون الأفعال 
( التابعة للجماد والبهم والانسان) جرا محضاً. وانما مقتصد الشرع 
الجمع بينهما على التوسّط » وذلك أن الله خلق لنا قوی نقدر بها أن نكتسب 
أشياء هي أضداد . غير أن كل فعل لا يم في جسم ما الا باجتماع نوعين 


۷ 


من الاسباب : نوع داخلي” في ابلسم نفسه ‏ هو استعداد" للانفعال ) - 

ثم نوع خارجي من الاسباب محیطة" بذلك ابلسم (قادرة على الفعل ) . 
ان الحشب مثلا" حترق بالنار لا لأن التار فقط تنطوي على فسل الاحراق » 
بل لأن الحشب نفسه منطو على استعداد للاحتراق . واحتراق اللحشب یم 
باجتماع السبب الذي من داخل بالسبب الذي من خارج . بقول ابن رشد 
( الکشف عن مناهج الادلة ۱۰۸-۱۰۷) : 

و ولا كانت الاسياب الي من حارج تجري على نظام محدود وترتیب 
منضود لا تخل في ذلك بحسب ما قدرها بارا عليه ؛ وکانت ارادتنا 
وأفعالنا لا نتم ولا توجد بالحملة الا عوافقة الاسباب الي من خارج » 
فواجب أن تكون أفعالنا تجري على نظام محدود : أعي آنبا توجد في 
أوقات محدودة ومقدار محدود . وانما كان ذلك واجباً لأن آفعالنا تكون 
مسببة عن تلك الأسباب الي من خارج » وکل" مسبتب يكون عن أسباب 
محدودة مقد رة فهو ضرورة” حدود" مقدار . ولیس يسلفى هذا الارتباط 
بين أفعالنا وبین الاسباب الي من خارج فقط » بل بينها وبين الاسباب 
الي خلقها الله تعالى في داخل أبداننا (أيضاً ) . والنظام المحدود الذي 
في الأسباب الداخلة والخارجة ء آعني التي لا خل » هو القضاء والقادر ». 

ولا فسّر ابن رشد القضاء والقدر تفسيرآ عقلياً حرج به من العی 
الدينى الى الحتمية الادبة . على أن هذه الحتمية المادية » أو المربوطة 
بالاسباب المادية على الأصيك» ليست خالفة لمقصود الشرع » ذلك لأن الاسباب 
الي تمري بها الافعال هي أيضآ من خلق الله » ثم هي قديعة أزلية . فعلى 
هذا نقول إن أفعالنا مقدرة علینا من لدان الله تعالى ومنذ الأزل . 

طبقات المجتمع 

الناس عند ابن رشد خاصّة” وعامّة"» كما هم عند جميع الفلاسفة . 
إلا ان ابن رشد كان أحسن تقسیماً لتلك الطبقات وأكثر انصافاً لأهلها . 

ينقسم لاس قسمين صغيرآ وكبيرآ أو خاصة” وجمهور؟ غالبآ. أما 


كن 


الخاصة فهم أهل البرهان من الفلاسفة ومن" كان الواحد منهم خراً من 
آلف أو من كان منهم في العصر الواحد شخص واحد «راجم مهافت 
اف ۸ ). وأما الجمهور الغالب فطبقات كثيرة بدخل فیها عند 
ابن رشد أكثر علماء الكلام والإمام الغا لي نقشه . ذلك لأن الغزالي ٠‏ 
في رأي ابن رشد » يشوش على الفلاسفة بالقول السخيف (ص ۰۱۱ 
۰ ويفعل فعل الأشرار وابلهال والبطالين رص ۰۱۰۸ )١59‏ 
اضطراراً منه الى أن مجاري ( العامة من ) أهل زمانه ( ص ۰۱۰۸ ۰۱۱۵ 
۰۹ ويأخذ بمذاهب في غاية الصّعف (ص ۱۳۳ ). و 
كالوكيل الذي "يقر على موکتله بما ۸ أذ له فيه (ص١11١).‏ ثم هو 
لا تقل ماپ القلاسئة على وجهه »ابل تقول علييم (صن 41 6013٠١‏ 
ومسلك الغرّالي هذا » في رأي ابن رشدء أشد ضرراً على العامة مما 
لو رك العامة لأنفسهم بلا هداية» َم انه أشد” ضرراً على الاسلام من 
أعداء الاسلام . غير أن أبن رشد يشعر دائا أنه یتحامل على الغزّالي فیحاول 
أن يلتمس له الاعذارٌ فيز يد في الاساءة اليه . من ذلك قوله ( فصل القال 4۸ ) : 
.... وأما اذا أثبتت (الراهين ) ني غير كتب البرهان » واستأعلملت 
فيها الطرق الشعرية والخطابية والخدلية ‏ كما يصنعه أبو حامد - فخطاً 
على الشرع وعلى الحكمة : وان كان الرجل إنما هو قصد خيراً : وذلك 
أنه رام أن يكشر اهل العلم بذلك » ولكن كثر بذلك أهل” الفساد يدون 
کبرة أهل العلم. وتطرق بذلك قوم الى ثاب الحكمة وقوم الى ثلب الشريعة 
وقوم الى ابلمع بينهما ني الثلب (الذم ) . 
وأما المسلك الصحيح مع ابلمهور فهو الذي سلكه الشرع معهم : ان 
الشرع أعطى العامة من الدين | والعلم مقداراً حتمله عقولهم . ول يعطهم 
ما هو ال ولا ما جب أن يعلطا ؛ ان الشرع دق تلم اوور 
القدر الكاني لتبليغهم سعادتهم الخاصة” pr‏ . . ان أفهام ابلمهور لا يكن 
أن تنتهي الى الدقائق المنطوية ني البحث في علم الله وصفاته وفي المعاد » 


۷۹ 


فعلينا أن نسکت تجاه ابلمهور عن هذه العافي كما سكت الشرع عنها 
رتبافت التهافت ۰۳۹۰۱۰۳۵۹ ۰4۲۸ ۰:۲۹ 9۸۲ ) . 

ثم ینز ابن رشد طبقات الناس ثلائة أصناف (فصل القال ۵۲ ) : 
آدناها صنف ليس من أهل التأويل أصلا" » وهم اللتطابيون ( الذين یوخذون 
بالالفاظ وعیلون مع العاطفة والموى ) أو ابلسهور الغالب : ثم صنف من 
أهل التأويل ابلدلي » وهولاء هم ابلدلیون بالطبع فقط . أو بالطیع 
والعادة (من الذين رزقوا نصيباً قليلا” من الذكاء أو نالوا حظاً يسيراً من 
العلم ) ؛ ثم صنف من أهل التأويل اليقيي : وهولاء هم البرهانیون بالطبع 
والصناعة » أعي صناعة الحكمة ( الفلاسفة ) . 

الصلة بين الحكمة والشريعة 

ان الفلسفة الاسلامية في بعض جوانيها تخيترية (تحاول أن تولف بين 
عدد من المذاهب الفكرية تأليفآ عاقلا ) » كما نجد عند ابن سينا مثلا" ؛ 
ثم هي في بعض جوانبها الاخرى تلفيقية ( تجمع بين آراء من المذاهب 
الفكرية على غير منهاج واضح ) » كما نرى عند اخوان الصفا . 

غير أننا لا مجوز لنا أن نقول إن الفلسفة الاسلامية كانت توفيقية بالمعى 
الذي قصده نفر من المستشرقين ثم تابعهم عليه نفر من الدارسين العرب 
رععی أن الدين والفلسفة شيء واحد ) . إننا نعلم على القطع أن الاشعرية 
والغرالي” كانوا يقولون إن الدين هو سبيل المعرفة الوحيد » وأن الفلسفة 
قاصرة أو فاسدة مفسدة » وأن براهينها قاصرة عاجزة عن الدلالة على 
الق . آما اخوان الصفا وابن سينا وان طفيل وان رشد فكانوا یرون" 
أن الدين للجمهور وأن الفلسفة للخاصة : وأن ما احتلف فيه الدين والفلسفة 
فالواجب فيه أن تتأوّل الدين . 

غير أن ابن رشد مثلا" قد ذكر أن الشريعة موافقة الحكمة وغير مخالفة 
لما . فما رأي ابن رشد في ذلك ؟ 

الفلسفة عند ابن رشد هي النظر في الوجودات لعرفة موجدها . والحكماء 
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من الفلاسفة يطلبون الحق ولا يجوز عندهم التکلم واللحدل في مبادىء 
الشرائع (تبجافت التهافت ۰۱4۹ ۰۳5۳ ۵۲۷) . أما حاصل الشريعة 
ومتصدها الاول عنده فهو تعلیم ابلمهور ما يحتملونه من العمل الق 
ما فيه سعادتهم . ثم ان ما قصضرت عنه العقول جملة فيجب الرجوع فيه 
الى الشرع ؛ وأما الذي سكت عنه الشرع فيجب على الناس ألا" بخوضوا 
فيه (تجافت الفلاسفة ۳۹۰۲۵۵ 

وني ما بلي نصان قصيران ني الوضوع هما خلاصة رأي ابن رشد نفسه . 

أ) من فصل القال (ص لاه ب مه) : 

وان النفس مما محلل هذه الشريعة من الاهواء الفاسدة والاعتقادات 
المحرفة في غاية الحزن والتألم. وبخاصة ما عرض لا من ذلك من قبل 
من يتسب نفسه الى الحكمة ؛ فان الأذبّة من الصديق هي آشد" من 
الاذية من العدو : آعي أن الحكمة هي صاحبة الشريعة والاخت الرضيعة » 
فالاذية من ينسب اليها هي آشد" (أنواع ) الاذية ؛ (هذا) مع ما يقع 
بينهما من العداوة والبغضاء والمشاجرة » وهما المصطحبتان بالطبع المتحايتان 
بالجوهر والغريزة . وقد آذاها أيضاً كثير من الاصدقاء هنال ممن ينسبون 
أنفسهم ايها » وهي الفرق الموجودة فيها » . 

ب سا من الكشف عن مناهج الادلة ( ص 7/4-59ا): 

«.... وصنف عضت لهم في هذه الاشياء0) شكوك » ول يقدروا 
على حلها وهولاء هم فوق العامة ودون العلماء . وهذا الصنف هم 
الذين يوجد في حقهم التشابه في الشرع » وهم اللين ذمهم الله تعالى . 
وأما عند العلماء (الذين يعرفون التأويل) والحمهور (الذين یأعنون 
بظاهر الشرع كله ) فليس في الشرع تشابه ؛ فعلى هذا المعنى ينبغي أن 
بفهم التشابه . ومثل ما عرض هذا الصنف (ممن هم فوق العامة ودون 
العلماء ) مع الشرع مشل ما بعرض للبز ابر مثلا” ‏ والذي هو الغذاء 


(۱) ما يحتمل التأويل . 
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النافع لا کتر الابدان- أن یکون لأقل الابدان ضارا وهو نافع للاکتر . 
وكذلك التعلم الشرعي هو نافع للاکار » ورعا ضر بالأقل ann‏ 

« وأشد ما عرض للشريعة من هذا الصنف (من الناس ) أنهم تأولوا 
كثيراً ما ظنوه ليس على ظاهره .. ( ثم قالوا ) لمميع الناس : إن فرضکم 
هو اعتقاد هذا التأويل » مثل آيات الاستواء على العرش وغيرها . وأكثر 
التأویلات التي زعم القائلون بها نبا من القصود من الشرع» اذا توملت 
وجدت ليس يقوم علیها برهان » ولا تفعل فعل ۲۳ الظاهر ( ترك الاية 
على ظاهرها) في قبول ابلمهور لما وعلهم عنها بما تأمر به ) » فان 
القصود الاول بالعلم ني حق ابلمهور إنما هو العمل » فما كان أنفع في 
العمل فهو أجدر . وأما القصود الاول في حق اعلماء فهو الامران 
جميعاً ) آعي العلم والعمل ... 

وکرت الفرق ني الاسلام » وتأولت کل فرقة منها « في الشريعة 
تأویلا" غير التأویل الذي تأولته الفرق الاحری ثم زعمت أن تأویلها هو 
الذي قصده الشرع »> حى غزق (الشرع ) كل ممرق ... 

« وأول من غير هذا الدواء الاعظم ( حتجتب التأويل عن ابلمهور: 
فصرح للجمهور بالحقائق كلها ) الخوارج ثم المعتزلة بعدهم » ثم الاشعرية 
ثم الصوفية . ثم جاء أبو حامد فطم" الوادي على القْرِي'' » وذلك أنه 
صرح بالحكمة كلها للجمهور وبآراء الحكماء على ما آداه اليه فهمه ... 
وأتى محجج مشككة وشبه محيرة أضكت كثيراً من الناس عن الحكمة 
وعن الشريعة . . . وهذا كله خطأ » بل ينبغي أن يقر الشرع ( الجمهور ) 
على ظاهره »> ولا يُصرّح للجمهور بابلمع بينه وبين الحكمة. لأن 
التصربح (لجمهور ) بذلك هو تصریح بنتائج الحكمة هم دون أن يكون 

(۱) لا تۇر . 
(۲) القري جمع قرو ( بفتح فسكون) : حوض الابل . والقصود هذا القول : ثم جا 

النزالي فطم الوادي ( البر ) عل القري ( زاد على كل من تقسه في ذلك ) . 
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غندهم برهان علیها . ( فحيتئذ لا یکون هولاء اللفر من ابلمهور با 
صرح لحم ) مع العلماء ابلامعین بين الشرع والعقل ولا مع ابلمهور 
المتبعين لظاهر الشرع .. 

وان الافصاح بالمكمة من ليس من أهلها يلزم عنه ابطال الحكمة 
أو إبطال الشريعة » وقد يلزم عنه إيطالهما معا . والصواب كان ألا یصرح 
بالحكمة للجمهور . أما وقد وقع التصريح فالصواب أن تعلم الفرقة من 
بلمهور الي ترى أن الشريعة مخالفة للحكمة أنها (أي الشريعة ) غير 
مخالفة لها . وكذلك الذين یرون" أن الحكمة مخالفة لها من الذين ينتسبون 
للحکمة - أنبا غير عخالفة لماء وذلك بأن یرف کل" من الفريقين أنه 
م يقف على کتههما بالقيقة آعي لا على کته الشريعة ولا على کنه 
الحكمة ... وطذا اضطررنا نحن أيضا في هذا الکتاب الى أن نعراف آصول 
اشريعة > فان آصوفا إذا ملت وجدت أشدٌ مطابقة الحكمة ما أو فيها . 
وكذلك الرأي الذي اظن" ني الحكمة أنه مخالف للشريعة یعرف أن السبب 
في ذلك أنه“ لم محط علماً بالحكمة ولا بالشريعة . ولذلك اضطررنا نحن 
أيضاً الى وضع قول » أعني : فصل المقال في موافقة الحكمة للشريعة 4 . 


من حقائق هلين النصين 

أ) نش الفلسفة نفع الأقلية من العلماء ؛ ومقصد الشريعة التنبيه على 
ما ينفع الأكثرية ( ولكن الشريعة قد تضر أحياناً بالأقلية ) . 

ب ) الفلسفة (الحكمة ) تقصد ال طلب الق » وهي واضحة في 
التعییر ؛ ولکن الشريعة ظاهراً وباط . 

ج) جاء في الشريعة أشياء” توافق الحكمةء ثم اشیاء اذا نظرنا الى 
ظاهرها وجدناه مالف الحكمة . 

د) ان على الحمهور الغالب من الناس أن يأخذوا بظاهر الشرع » 

(۱) أي الاي يظن الخالفة بين الحكمة والشريعة . 
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حى لو أنهم توهموا أن الله جسم وأنه يجلس فعلا" على عرش لوجب 
أن نقبل منهم هذا الاعتقاد لأنهم قاصرون عن ادراك غيره . ولأن ذلك 
الادراك الجسم هو الذي يحمل على التقوى الي تودي بهم الى عمل 
الاعمال الصالكة والى الامتناع عن فعل الشر . 

" ه) آما اللخاصة من العلمام فیجب أن یقبلوا ظاهر الشرع حيث لا 
حاجة الى تأویل ؛ ثم يجب علیهم أن بتأولوا کل ما عدا ذلك . 

و ) الفروض آلاییوح العلماء ما تأولوامن‌الشرع بشيء من التأويل 
العامة . على أنْهم اذا وجدوا في العامة نفرا يحتملون شيئ من التأويل فیجب 
عليهم أن يبوحوا لكل جماعة بما تحتمله من ذلك . 

ز) على العلماء أن يجمعوا بين الحكمة والشريعة ( أن يعملوا من الشريعة با 
يوافق الحكمة » وأن بتأولها من الشريعة ما لا يوافق الحكمة ) » حتى يكون 
عملهم في کل" شيء موافقاً لحکمة . 


للتوسع والمطالعة 


- بداية الجتهد ونباية المقتصدء فاس (الطبعة المولوية) ۱۳۲۷ ه؛ القاهرة 
(الطبعة الميمنية) ۱۳۳۶ هه الخ. 

- ثلاث رسائل ( موللر ) » موئیخ ( فراتز ) ٩٥۱۸م‏ . 

- فلسفة ابن رشد » القاهرة ( المكتبة الحمودية التجارية ) ۱۳۵۳ م = 
۵ م . 

- فصل القال وتقریر ما بين الحكمة والشريعة من الاتصال ( ليون 
غوتييه ) ۰ ابلزاثر ( مطبعة کاربونل ) ۸۱۳4۸ القاهرة 
( الطبعة الحمالية ) ۰ م ؛ ( نشرها فضلو حوراني ) » ليدن 
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( بريل ) ۱۹۵۹ م ؛ ( قدم ها ألبير نادر ) بیروت ( الطبعة 


الكاثوليكية ) ۱٩۲۱‏ . 
- مناهج الادلة في عقائد الملة ( تقديم محمود قاسم ) » القاهرة ( مكتبة 
الاتجلو ) 19554 م . 


- رسائل ابن رشد » حیدر اباد( داثرة العارف العثمانية) 1 م. 
- تهافت التهافت » مصر (المطبعة اطیریة ) ۱۳۱۹ ه ؛ القاهرة 
(البابي اللي ) ۸۱۳۲۱؛ (نحرير الاب بويج ) بيروت 


( المطبعة الكاثوليكية ) ۱٩۳۰‏ م . 
- تلخیص كتاب القولات لابن رشد وكتاب القولات لأرسطو 
( الاب بویج) » ببروت ( الطبعة الكاثوليكية ) ۱۹۳۲ م . 
- تفسير ما بعد الطبيعة ( الاب بويج ) بيروت ( الطبعة الكاثوليكية ) 
۸ -- ۱۹۵۲ م . 
- تلخیص کتاب التفس ( أحمد فواد الاهواني ) » القاهرة ( مكتبة 
النهضة الصرية ) ۱۹۵۰ م. 
فن" الشعر لأرسطو ( عبد الرحمن بدوي ) › القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) ۱۹۵۳ م . 
تلخيص ما بعد الطبيعة ( حققه عثمان أمين ) » القاهرة ( مصطفى 
الحلي ) ۱۹۵۸ م . 
- الكليات ( حریر ألفريدو بستاني )» العرائش - الغرب۳۹٩۱م.‏ 
- ابن رشد والرشدية » تأليف أرنست رینان ر نقله الى العربية عادل 
زعيتر ) » القاهرة ( دار احياء الكتب العربية ) ۱۹۵۷ م . 
- ابن رشد الفيلسوف » تأليف محمد یوسف مومی » القاهرة ( دار 
احياء الکتب العربية ) ۱۹۵۵ م . 
- ابن رشد » تأليف عباس العقاد » بيروت ( المعارف ) ۱۹۵۳م . 
-ابن رشد » تأليف يوحنا قمير » بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) 
6م. 
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- الوجود والخلود في فلسفة ابن رشد » تأليف محمد بيصار » القاهرة 
5 م. 

- الفيلسوف الفتري عليه ابن رشد » تأليف محمود قاسم » القاهرة 
( مكتبة الانجلو ) بلا تاريخ . 

ابن رشد فيلسوف العرباء تألیف عبده اللو : بيروت (دار 
الشرق الحديد ) ۱۹۱۰ . ' 
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ا و2 e‏ سے ف و و 
الفلسفة وا و ردان رش 


بين وفاة ابن رشد وبين بلوغ ابن خلدون آشده قرن ونصف قرن ليس 
فيهما فلسفة واضحة ولا علم مبتكر . ولكن لابد من ذكر نفر من العلماء 
والفلاسفة الذين كانوا في هذه القبة » استتماماً لصورة العصر : 

آبو اسحق نورالدين البطروجي 

كان أبو اسحق نورالدین البطروجي تلميذ ابن طفیل ومن أحياء النصف 
الثاني من القرن السادس المجري (النصف الثاني من القرن الثاني عشر 
اليلادي ) . وتقوم أهمية البطروجي في تاربخ الفكر العربي على أن ابن 
طفيل أشار عليه باصلاح نظام بطلیموس ‏ وأشار اليه أيضاً بطريقة الاصلاح . 
ولكننا لا ندري اذا كان البطروجي قد تجح في ذلك أو اذا كان قد حاول ذلك . 

ابن بلر 

كان أبو عبدالله محمد بن عمر بن محمد بن بدر هن أهل أشبيلية معاصرا 
للبطروجي وعالاً ریاضیاً . له 5 اختصار الخبر والمقابلة » على مثال 5 ابلبر 
والمقابلة الخوارزمي » الا أنه . آوسع نطاقاً من كتاب اللحوارزمي الذي 
وصل الينا رراجع فوق › انلوارزمي) . جعل ابن يدر كتابه قسمين : 
قسماً نظرياً بسط فيه المناقشة » وقسماً عملياً أكثر فيه من الاشمال والتمارين . 

مومى إن میمود 

ولد أبو عمران عبدالله موسى بن میمون بن يوسف عام ۱۱۳۵ للميلاد 
(64ه للهجرة ) في قرطبة. ولا جعل الوحدون يستولون على المدن 
الاندلسية لیرد وا عنها عادية الاسبان » كما أخنوا يحاربون الاسبان ويستولون 
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على مدن لحم » أذت اسرة موسی بن میمون تنتقل من بلد الى بلد نفور] 
من الحكم الموحدي . م غادرت الاندلس واستقرّت في مصر. 

في هله اه کان توس قد تلقتى كثير من علوم قومه اليهود ومن 
الفاسفة الاسلامية » فأحذ يملي هذه العلوم على تلاميذه ني الفسطاط (مصر 
القديمة ) . وعظم مقامه عند قومه في مصر فجعلوه رئيساً على أنفسهم 
e ۱۱۸۷‏ = 6۸۲ ھ ) وقیل انه اعتنق الاسلام ؛ وقيل بل اظهر الاسلام 
تقيّة وحباً جذب الدنیا . وکانت وفاته عام 0۱۲۰۵ (۸۱۰۱) قي مصر . 

کتبه وآراژه : 

لوسی بن میمون کتب أثهرها « دلالة الحاثرين » » وهو صورة للفلسقة 
الارسطوطاليسية الي كانت معروفة في الفلسفة الاسلامية ثم الفلسفة الاسلامية 
نفسها» وخصوصاً للنزاع بين الاشعرية والمعتزلة. وکان موسی يقصد 
بكتابه هذا « ان يلقي اشعة من آنوار القلسفة والمنطق والعقل على الایعان 
والشعور ...۰ وهو يقصد الى التوفبق بين الدين والفلسفة ». واألّف 
موسی هذا الكتاب باللغة العريية ولكن کته" بالاحرف العبرية . 

ول يقصد موسى أن تصل آراوه « الى الحمهور ولا الى البتدئین بالنظر 
في الفلسفة » فان هولاء يجب ان یسنعوا عن ذلك كما ينع الطفل عن 
تناول الاغذية . الغليظة وعن رفم الاثقال .. » بل لمن هو كامل في دينه 
وحلقه » وقد نظر في علوم القلسفة وعلم معانيتها ..» ( وهذا قول فلاسفة 
المغرب : ابن باجه وان طفيل وابن رشد). والخائرون عند مومى بن 
ميمون ليسوا الذين يعر فون الدين من اليهود » بل هم المشبنهة الذين يتسبون 
صفات البشر الى الله . 

وبعد ان یفسر مومى بن ميمون بعض آلفاظ التوراة تفسيرآ رمزیاً 
يتتقل الى الكلام على صفات الله وال القول بأن الله ندرك من «صفات 
السلب لا من صفات الاجاب » ۰ اي إن الله لیس سم ولا عادة 
ولا شبسه الانسان ولا الشمس ولا الحبل . ثم ان العام لا لو من 
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ان یکون قدعاً أو محداً : فان كان حدثاً فله حدث بلا شلك » لأن 
الحادث لا يحدث نفسه بل يحدثه غيره » فمحدث العالم هو الله . 

9 يتناول اثبات وجود الله والبرهنة على كونه لا جسماً ولا قوة في 
جسم ... ثم يبحث في النبوة وني ماهيتها ودرجانبا وتعريفها عند رجال 
الدين من الملل المختلفة ... اما أن الملائكة موجودون فهذا عنده لا يحتاج 
الى برهان شرعي ء لأن التوراة قد نصت عليه في عدة مواضع ... 

والنبوة في حقيقتها وماهيتها عنده فيض يفيض من الله عز وجل بواسطة 
العقل الفعال على القوة الناطقة اولا" ثم على القوة المتخيلة بعد ذلك » وهذا 
هو اعلى مراتب الانسان ... وتلك المالة هي غاية كمال القوة التخيلة ... 
رراجع رأي الفارالي في النبوة ) . 

ويعتقد مومی بن میمون ان ما بحدث في العلم السفلي ( في الدنیا ) فانه 
تابع للاتفاق كأن تسقط ورقة من شجرة او کأن يفترس عنکبوت ذبابة » 
ولا عناية” الي ني ذلك ولا يتعلق به قضاء الله وارادته . ولکن العناية 
خاصة بالنوع الانساني فقط » وهي تابعة لفیض الافي ... وبعض الئاس 
يفوزون بعناية افضل بحسب كمالهم الانساني . وبحسب هذا النظر يلزم 
ان تكون عنایته تعالى بالانبياء عظيمة جد وعلی حسب مراتبهم في النبوة » 
وتكون عنايته بالفضلاء الصالحين على حسب فضلهم وصلاحهم ... 

وتأثر مومی بن ميمون برسالة حي بن بقظان في « الغاية من الشريعة » » 
قال : وترمي الشريعة الى صلاح النفس وصلاح ابدن . اما صلاح النفس 
فهو بأن تتوفر للجمهور آراء صحيحة بحسب طاقته يكون بعضها صحيحاً 
وبعضها بثال » اذ ليس في طاقة الحمهور من العامة ان يدرك ذلك الأمر 
على ما هو عليه . واما صلاح البدن فهو باصلاح أحوال المعايش . 

الحسن المراكشي 

كان ابو علي" الحسن بن علي" بن مر المراكشي من أهل مدينة راكش 
ومن الذين شهدوا أعقاب القرن السادس للهجرة ثم عاش الى منتصف 


A 


القرن السابع الجري (القرن الثالث عشر للمیلاد ) . 

كان الحسن الراكشي عالاً جفرافاً وفلكياً ورياضياً » ولكن شهرته 
تقوم في الحل" الاول على براعته في الرياضيات . وأشهر كتبه ك المبادىء 
والغايات ني علم الميقات » وهو كتاب كبير فيه أربعة فنون : الحساب » 
وضع الآلات » العمل بالآلات ء مطارحات (تارين ) تحصل بها الدرية 
والقوة على الاستنياط . والکتاب عموماً جامع لكثير من العارف العلمية 
والمتعلقة بالات الرصد وطرقه ؛ وفيه أيضاً جدول يضم مائتین وأربعين 
نجمآ رصدها الحسن المراكشي نحو سنة ۲۲٦ھ‏ (1978م). 

ابن البيطار الشاب 

ولد ضياء الدين أبو محمد عبدالله بن أحمد في مديئة ملَة سئة وهام 
(11907م)ء وتتلمذ على أبي العباس أحمد بن محمد الاشبيلي المعروف 
بالنباتي . وكان أبو العباس النباتي قد طاف بالفرب وبالمشرق ودرس 
النبانات في بيئاتها دراسة مباشرة علمية . وعلى نبج أي العباس النباتي ساد 
تلميذه ابن البيطار . 

غادر ابن البيطار الاندلس الى المغرب ( ۱۱۷ م-١؟١1م)؛‏ ثم زار 
بلاد اروم (آسية الصغرى ) ومصر والشام ودرس ناتا دراسة" عار 
وألّف في ذلك كتباً متعد دة أشهرها وأعظمها ک ابلحامع 3 الادوية المفردة 
استقصى فيه ذكر الأدوية المفردة وذكر آسمانبا وتحريرها وقواها ومنافعها ؛ 
وبين الصحيح منها وما وقع الاشتياه فيه . 

وكانت وفاة ابن البيطار في دمشق ( شعبان 5 = مطلع 5م). 

ابن البثّاء العددي المراكشي 

ولد أبو العّاس أحمد بن محمد بن عثمان الازدي في مدينة مراكش » 
في التاسع من ذي الحجة سنة 584 (۱۳۲۱-۱۲-۲۸م) وبدأ تعلّمه 
ف مراكش حيث درس الحديث والفقه والنحو. م ذهب الى فارس 
فدرس على الطبيب المريّخ وعلى الرياضي ابن حجلة وعلى العلم الفلكي 


AY 


ابن غلوف السجلمامي . وانتسب مدة الى الطريقة الزميرية لشیخها 
عبدالرحمن از ميري . 

وكان ابن البتاء بارعا في علوم كثيرة: ني الطب والرياضيات والفلك والتنجيم. 

وكانت وفاته في مراکش (رجب 17١‏ آب - أغسطوس ۱۳۲۱١‏ ) . 

كان ابن البتاء مولفاً مکترآ؛ من كتبه : ؟التلخيص في الحساب (أو 
تلخيص أعال الحساب ) علم ابحداول مقدمة اقلیدس - المستطيل في 
بیان أحكام النجوم ‏ منهاج الطالب في تعديل الكواكب رسالة في 
بلنور الصم" وجمعها وطرسها - > الاصول والقدمات في ابلبر والقابلة 
- > امبر والقابلة - ك اليسارة في تقوم الکواکب السيارة ‏ ذکر ابلهات 
وبيان القبلة - ك القانون لمرحيل الشمس والقمر في النازل ومعرفة آوقات 
اليل والنهار - الانواء(۷۱ وضوء الکوا کب - ك الفلاحة ‏ رسالة في كريّة 
الأرض - رسالة في تحفیق روية الاهلّة - ك الاسطرلاب واستعماله 
- مدخل النجوم وطبائع الحروف ‏ ك ألحكام النجوم . 

ويبدو أن ابن البناء كان حسن التدریس حسن التأليف فقد خلّف نفراً 
من التلاميذ وكتباً سهلة الأخذ قريية التناول . وتقوم شهرة ابن البتاء على 
تلخیص أعال الحساب . في هذا الکتاب محوث مستفيضة عن الکسور » 
وفيه قواعد بسع مربّعات الأعداد ومکعبانا ۰۲۳ وقاعدة انلطاأین لحل" 
العادلات ذات الدرجة الاولى » والاعمال السابية . وقد أدخل بعض 
التعديلات على الطريقة المعروفة بطريقة اللخطأ الواحد » ووضع ذلك بشكل 
قانون » (راجع طوقان ۳۷۹). 

وق مقدمة ابن خلدون إطراء لابن البتاء على تقريب الموضوعات الى 
الافهام . واللموح من كلام ابن خلدون أن ابن البتاء كان لا يتحفل كثيرا 

(۱) لابن البناء کتاب مطبوح بامم م رسالة في الانواء ۾ حررها ه. ب. ج. رنو 360804 
( مكتبة لاروز » باريز 1۹4١‏ ) » في مطبوعات مهد الملوم الطيا المثربية » رقم ٠4‏ . 

(۲) ۲۲ + ۲۳ + 4 الخ » و ۲۲+ ۲۳۳ 4 الخ . 
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بالحوانب النظرية ولا بالتطویل ني التأليف » قال (المقدمة ۸۹۰ : 
ومعرفة خواصٌ الاعداد من حيث اتألیف آول فنون العلم العددية ء 
«ویدخل في براهين الساب . وللحکماء التقدمین والتأخرین فيه تاليف » 
وأكارهم يسدرجونه في التعاليم ولا یفردونه في التأليف ... وأما المتأخرون 
فهو عندهم مهجور اذ هو غير متداول » ومنفعته في البراهين لا في الحساب > 
فهجروه لذلك بعد أن استخلصوا زبدته في البراهين الحسابية » كما فعل 
ابن البناء في ك رفع الحجاب وغيره » . ثم قال ابن خلدون ( المقدمة 8910 ) : 
دومن أحسن التآليف المبسوطة فيها لهذا العهد بالمغرب ك الحصار الصغير . 
ولابن البتاء المراكشي فيه تلخيص ضابط لقوانين أعماله مفید . ثم شرحه 
بكتاب سماه رفع الحجاب » وهو مستغلق على البتدیء ما فيه من البراهين 
الوثيقة الباني . ثم هو كتاب جليل القدر أدركنا المشيخة تعظمه » وهو 
كتاب جدير بذاك . وساوق فيه الولف کتاب فقه الحساب لابن منعم 
والکامل" للأحدب » ولص براهینها وغیرها عن اصطلاح الروف 
فيها الى علل معنوية ظاهرة في سر الاشارة بالحروف وزبدا ». 

وكذلك تمص ابن البتاء زیجاً منسوباً الى ابن اسحق أحد منجمي تونس 
في أول المائة السابعة ( للهجرة وأول القرن الثالث عشر للمیلاد) في زبج 
سماه المنهاج » فولسع به الناس لما سهنل منالاعمال فيه ( القدمة 568 ) . 

ابو زید اللجائي 

كان أبو زيد عبدالرحمن بن أبي الربيع التجائي الفاسي رت ۷۷۳ ه= 
۷۱ عام رياضياً تعلم على ابن البثاء . وقد اخترع اسطرلاباً ملصقاً 
في جدار والاء يدير شبكته على الصفيحة » فيأتي الناظر فينظر الى ارتفاع 
الشمس كم هو وكم مضی على النهار . وكذلك ينظر ارتفاع الكواكب في 
اللیل(۲۱ . 

(۱) النبوغ افر ۲۱۰ . 

1۸۹ تاریخ نکر العربي ط ۲ (00) 


التوسع والطالعة 

- القدمات الحمس والعشرون من دلالة الحائرين ... وشرحها لبي 
عبدالله محمد التبريزي ( صححه محمد زاهد الكوثري ) » القاهرة 
( مطبعة السعادة ) ۱۳۹۹ هد . 

- شرح أسماء العقار ( نشره ماكس مایرهوف ) » القاهرة ( العهد 
الافرنسي للاثار الشرقية ) ۱۹٤١‏ م . 

مومى بن میمون : حياته ومصنفاته » تألیف اسرائیل ولفنسون 
القاهرة ( (بلنة التأليف وال جمة والنشر ) ۱۹۳۹ م . 


۹۰ 


ارون 


لا فتح المسلمون الاندلس دخل مع جيوش الفتح رجل يبي من عربا 
حضرموت اسمه خالد بن الطاب . . وسكن خالد هذا في قرمونة ثم 
انتقل الى اشبيلية حيث “عرف باسم ونر ( تصغير خالد : خالد الصغير ) . 
ولا اشتد حطر الاسبان على اشبيلية سنة 1۲۵ ه ١7710(‏ م) هجرها آل 
الطاب الى ثغر سبتة . ثم انتقل محمد جد فيلسوفنا الى تونس وولي الوزارة 
لاپ حفص 7 لابنه الستنصر . وكذلك مال والد فیلسوفنا (واسمه محمد 
أيضاً ) ال الشوون العسكرية والادارية » ولکنه عاد فشغف بالعلم واصبح 
ثقة في الفقه واللغة » وقد توفي بالطاعون الحارف الذي ذهب کر 
من العلماء سنة 44لاه (۱۳4۹ع). 
اما ابن خلدون نفسه ( وهو ولي الدين ابو زيد عبدالرحمن بن محمد بن 
... ابن خالد بن انلطاب ) فقد ولد بتونس عة رُمُضَانٌ ۲ ( ۲۷- 
(IY‏ على أبيه وعلى بعض علماء تونس والواردین اليها 
القرآن العظيم حفطلا وتفسيراً " 7 الحديث والفقه واللغة والنحو وكثيراً من 
الشعر . وفي السادسة عشرة" من عمره كان قد استوفى اكير علومه الدينية 
واللغوية ماله تومع بعد فقث وازداد من علوم التاق والفلفة باکر 
وني سنة ۸54۸ (140 م) التحق ابن خلدون بحاشية ابن الحسن 
افرییه سلطاتر مرا كش . على ان اول عهده عراتب الدولة فعلا” کان 
۲ ۱۳۹۱ م( فقد تولى و كتابة العلامة » ( دیوان الرسائل ) 
لبي عمد بن تافراكين الستبد على الدولة یومثذ بتونس . ثم انه وصف 
لاني عنات صاحب فاس » وكان جمع العلماء في بلاطه » فاستقدمه عام 


1۹۱ 


۵ ثم استخدمه في آخر سنة ۷۵۲ ه (آخر عام ۱۳۵۵ م ) . 

وتقلب ابن خلدون في البلاد فكان عند بي كمرين في فاس ( ۷۲۰ ماح 
۹ م)ء وعند بي عبدالواد في تلمسان (۸۷۹۳) ثم عند بي الاحمر 
في غرناطة (٤٦۷ه)‏ : فآرسله ينو الاحمر في سفارة الى بطره ملك 
قشتالة ( بطرس الرابع القاسي ) لاغام عقد الصلح بينه وبين ملوك المغرب . 
ثم انتقل هو الى الغرب » ولکته سم التطواف والمناصب وخاف عواقب 
السياسة فآثر الاعتزال في قلعة سلامة » شرق تلمسان » فه‌کث عند بي 
العريف أريع سنوات وبدأ بتأليف كتابه في التاريخ . ولکته احتاج الى مواد" 
لکتابه لم تكن متبسّرة في قلعة سلامة فذهب الى تونس (٠8/اه‏ ۱۳۷۸ م ) . 

وفي سنة ۸۷۸4 (۱۳۷۲ م ) سار ابن خلدون إلى اج » واکته لا 
وصل إلى مصر عرض" عليه القضاء على الذهب الالكي فقبله فتأخّر 
ذمابه الى الحج الى سنة ۷۸۹ ه. وعاد من اج الى القاهرة وانقطع فیها 
التدریس حیاً ثم عاد الى تولي القضاء (۱۳۹۹<۸۸۰۱ع). 

ولا غزا تیمورلنك سورية ذهب الملك الناصر فرج ابن المللك الظاهر 
برقوق الى دمشق ليفاوض تيمور واصطحب معه العلماء وفيهم ابن خلدون . 
م سمع الناصر فرج عوامرة عليه في مصر فاضطر الى العودة . فحمل ابن 
خلدون تبعة الحال وذهب سرا على رأس وفد لفاوضة تيمور في الصلح 
وألقى بين يديه خطبة نفيسة ؛ فأكرمه تيمور عليها واعاده الى مصر . 
وتولى ابن خلدون القضاء عصر بعد ذلك مراراً » ثم وافاه. اليقين بالقاهرة 
في ۲۵ رمضان ۷۰۸ھ ها آذار - مارس ۱٤١١‏ م) . 

آثاره 

ذكر الورخون لابن خلدون كتبآ ختلفة في الحساب والمنطق والتاريخ 
وسوى ذلك » يمنا منها كتايّه الشهورٌ في التاريخ « كتاب العبتر وديوان 
البتداً والخبر في أيام العرب والعجم والیربر ومن عاصرهم من ذوي 
السلطان الا كبر ». ويبمنا من هذا الكتاب ابلزء الأول العروف عقدمة 


۹۲ 


ابن خلدون او «بالقدمة » فحسب . واليك اتسام” هذا ابلزء الأول . 

أ . الديياجة رص ٩-۳‏ ) -وفیها يذكر أبن خلدون انه طالع كتب 
الموؤرخين فوجدها بعيدة عن التحقیق » فوضع هذا الکتاب وجعله مشتملا" 
على البحث في العمران ثم على تاربخ العرب والشرق ثم على تاريخ البربر 
والغرب!۲ . 

ب . القدمة (مقدمة الحزء الاول ص ٠١-۹‏ ) - وني فضل علم 
التار يخ وتحقیق مذاهبه والالاع لل بعرض للمورخین من الغالط وذکر شيء 
من اسبابها ) . 

ج . الکتاب الاول (ص ۵۸۸-۲۵ وهي آخر ابلزء الاول - دي 
طبيعة لمران ( الاجتماع البشري ) : في الحليقة وما برض فيها من البدو 
والحضر والتغلب والکسب والعاش والصنائع والعلوم ونحوهاء وما لذاك 
من العلل »- وهو ستة أبواب : 

١‏ : الباب الاول تي ابخغرافية الطبيعية والبشرية (١‏ اثر البيئة في ابدان 
البشر واخلاقهم واحوالهم وما ينشأ من العمران ) ص ١١4-88‏ . 

۲ : الباب الثاني قي العمران لبدوي (وفيه موازنة بين اهل البدو 
وأهل الحضر وذكر خصائصهم ثم فيه كلام على العصبية والتغلب والملك ) 
ص ۱۲۰ ۱۵۳ . 

۳ : الباب الثالث في الدولة ( كيف تنشأ الدول وتتطور قوة ثم ضعفاً 
وما تحتاج اليه من الناصب ومن وسائل الدفاع في البر والبحر مع کلام 
مفصل في الضراب وابلبایف) ص "49-1١64‏ . 

4 : الباب الرابع : في العمران الحضري خاصة (نشأة المدن وبناء 

(۱) پیروت » المطبعة الاديية ؛ الطيعة الثالنة ۱۹۰۰ م . 7 

(۲) هناك فصول منسية ني الطبعات المنداولة بين ايدي الناس ول آث لیا هنا ( راجم 
دراسات عن ابن خلدون لساطع الصري : ط ۲ ص ۵۹-۰۷ ) . وبعض هذه الفصول 
المنسية موجودة في طبعة دار الکتاب اللبناني في پیروت . 


۹۳ 


افیا کل العظيمة » ثم الرفاهية في الدن وابلاه والصنائم » ثم خراب الامصار 
حینما یکتر عرانها او حینما تنقرض الدول القائمة فیها ) ص 547 "8٠‏ . 

ه : الیاب انلامس - في العاش ووجوهه وما يعرض في ذلك كلم 
من الأحوال ... » والکسب من وظائف الدول ومن الفلاحة والتجارة 
والصناعات کالبناء والنجارة وانلياطة وصناعة التولید وصناعة الغناء ) 
ا ا 

: الباب السادس - « في العلوم واصنافها والتعليم وطرقه وسائر 

وجوهه وما رض في ذلك كله من الاحوال » ص 888-4784 . 

خصائصه 

امتاز ابن خلدون بسعة اطلاعه على ما کتب الاقدمون وعلى أحوال 
البشر » وكان قادراً على استعراض الآراء ونقدها» دقیق" الملاحظة في 
أثناء ذلك كله » مع حرية في التفكير وإنصاف لأصحاب الاراء المخالفة 
لرأيه . ولقد كان لاختباره الواسع في اللحياة السياسية والادارية وني القضاء › 
الى جانب أسفاره الكثيرة الرامية بين الاندلس وشمالي” إفريقية وغرینها 
إلى مصر والحجاز والشام » أثر بالغ في تكوين خصائصه . ثم ان ابن خلدون 
مفكثر مرن لا يكيل مع اوی + بل تراه یینداستاجانه که با هو مشاه" 
في الاجتماع الانساني » أو با عرفه أو بلغه من الاحوال أو بما تضافرت 
عليه الأدلة . 

أما في حياته الشخصية فابن حلدون آشعري السلوك يعتقد أن العقل قاصر 
عن ادراك الحقائق الاورائية والغيبية » ولذلك نراه في حياته الشخصية 
والعملية یعول على الشرع وحده . وأما في حياته العقلية » وني تآليفه خاصة » 
فانه مععزلي التفكير يعتمد اقل والأقيسة” المنطقية وطبائع الكائنات و نحكيمء 
النظر والبصيرةرفي الأخبار . ثم هو يعتقد أن الامور ابحارية في عالمنا الادي" 
والاجتماعي والنفسانيه تخضع لنواميس "معينق وتجري على نظام مخصوص » 

ثم انها تتكرر كلما تبيأت لها مثل الاسباب الي عملت على ظهورها من قبل . 
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وشو يرى أيضاً ان هذه و الحوادث يستحيل ان رب على حلاف ذلك » 
لأنها جزء من النظام الشامل الذي يسيطر على العمر :ب البشر ي والاجتماع الانساني. 

وأسلوب ابن خلدون واضح مت متين آنیق . وله في مقدمته استعمال لعدد 
من الكلمات لا بد" من قهمها في سبيل فهم فلسفته . انه يستعمل كلمة 
عرب » ععی البد ور أو الأعراب ( سكان البادية ) . والبدو عنده هم 
القائمون على رعاية الماشية في الشرق أو على الرعاية والرراعة في الغرب . 
وكذلك يستعمل ابن خلدون كلمة ١‏ التوحش » السکی في مكان بعيد عن 
المدن » ويطلق كلمة ١‏ العمران » على ما نسمتيه نحن اليوم «الاجتماع ٠‏ . 
فعلم العمران عند ابن خلدون هو علم الاجتماع عندنا نحن . 

مقامه في تاريخ الفلسفة 

ليس ابن خلدون فياسوفاً اجتماعياً فحسب . بل هو دعام اجتماعي 
وواضع علم الاجتماع » » على أسسه الحديثة لم سبق" الى ذلك أحد . ثم ان 
علماء الاجتماع الذي جاعوا بعده من الغربيين اتفيهم كانوا دائماً مقصرين 
عنه في بعض النظريات الاجتماعية او غافلين غام الغفلة عن عدد من قوانين 
لمران الي استخرجها هو في القرن الثامن الميجري (الرابع عشر للميلاد) . 
ولا طل القرن التاسع سر الميلادي واستبحر علد الاجتماع في اوروية 
واميركة أدرك علماء العصر الحديث قيمة الاراء الصائبة وطرافة القوانين 
الشاملة وبُعدٌ النظر الثاقب في ما بسطه عبدالرحمن بن خلدون في مقدمته 
المشهورة : مقدمة ابن خلدون . 

ولیس يضر فيلسوفنا ما ذكره اوغست موللرن ۾ آن مذهب ابن خلدون 
ينطبق على تاريخ اسبانيا وغربي افريقية وصقلية فيما بين القرنين الحادي 
عش واللحامس عكر اليلادي ۰ ۰ ذلك لأن جميعٌ المفكرين والفلاسفة 
والعلماء حينما جاعوا لدراسة نواحي احياة الاجتماعية » تقيدوا بما عرفوه 
في بيثتهم ام جهلا" منهم بالبیثات الاخرى ‏ كما هي حال ابن خلدون - او 
استغراقاً في أحوال البيئة الي أرادوا إصلاحها ‏ كما هي حال ابن خلدون 
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ايضاً ‏ . أضف ال ذلك ان بعض قوانین ابن خلدون كانت تنطبق في 
الزمن المذكور على غير الم الاسلامي ايضاً. ولا تزال تلك القوانين 
تصلّق قلیلا" او كثيراً على بيئات عديدة في آزمنة مختلفة . وعلى هذا لا يكون 
ابن خلدون اول فيلسوف اجتماعي في العرب والمسلمين فحسب » ولا هو 
من اکابر فلاسفة الاجتماع فقط » بل هو اول علماء الاجتماع باطلاق 
وأعظمهم ادراكا قات العمران الاولى في تاريخ الفکر الانساني اجمع . 

وفيما يتعلق بعلم فلسفة التاریخ خاصة فان الآداب العربية » للا ازینت 
باسم ابن خلدون » ازینت بامم من ألمع الاسماء . فلا العالم القديم ولا العام 
المسيحي في العصور الوسطى يستطيع ان يباهي من يقرّية في الظهور . ان 
ابن خلدون - اذا نظرنا اليه على انه مورخ فقط ‏ كان من ابرز أقرانه » 
حى بين الورخین العرب الذين “عرفوا بتفوقهم ني هذا الفن قبل العصر 
الذي نورخه . ولکننا اذا نظرنا اليه من الناحية النظرية في كتابة التاريخ » 
فاننا لا نجد من نقر نه به في كل زمان ومكان حى جاء فيقو بعده بثلاثة 
قرون كاملة . فلا افلاطون ولا ارسطو ولا القديس اغوسطينوس كانوا 
انداداً له » وجميع من عدا هولاء لا يستحقون ان يذكروا معه ذكراً. 
وکان الاعجاب به بالغاً سن ابتکاره وعظم رصانته وعق محثه ولشمول 
ذلك البحث على السواء . على انه كان فوق کل ذلك نسیج وحده وعلمً 
مفردا بين قومه ومعاصريه في ميدان فلسفة التاریخ كما كان داني ۳ 
الشعر وروجر بايكون في العلم بين قومیهما . 

وبينما كان مورخو الغرب منذ أيام هيرودوتس اليوناني تي القرن 
الخامس قبل الیلاد الى القرن التاسع عم للميلاد قد غرقوا في رواية انرافات 
وتعليل التاريخ على اساس السحر والتنجم والاتكالية والوثنية » كان ابن 
خلدون يرفض ذلك كله . حى انه لم يقبل آشیاء" وردت في بعض الكتب 
السماوية ( كالكلام على لون حام بن توح ) ما سيرد من هذا الفصل في 
موضعه . ونحن نلاحظ أن" ابن خلدون قد كتب فصلا عن السحر » ولكنه 
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آرخ هذا الفن واستعرض عناصره على ما يقول أصحابه ؛ ویظهر لنا جلياً 
ان ابن خلدون لا يمن بالسحر . وان خلدون فیاسوف صحیح في هذا 
الباب » فانه امین في عرض آراء اصحاب الذاهب عرضاً يدل على فهم 
ايضاً . على انه لا يومن بکل ما یستعرضه » ورعا اعلن ذلك احياناً . 

العُمران البشري على الحملة 

العمران عند ابن خلدون هو الاجتماع الانساني القام على صلة البشر 
بالأرض العمورة ( البيثة الطبيعية ) وعلی صلة بعض البشر بیعض ني الکان 
الواحد والأمكنة التفرقة (البيثة الاجتماعية ) . ویجتمع البشر حى يتغلبوا 
على مصاعب الييثة الطبيعية في الدرجة الاولى ثم لتوفیر الراحة والترف 
پاستثباط الصناعات واستخراج القوانين وترتیب العاملات . 

وبعض أقاليم الارض أكثر موافقة للشکنی من بعضها الآخر . والبلاد 
المعتدلة اكثر عمرانا من البلاد اللفرطة ني الحر أو البرد. واذا أفرط ال 
في البلاد آشود" جلد اهلها وغلبت عليهم اللحفة والطيش وكارة الطرب 
فتجدهم مُولْعین" بالرقص على كل توقيع موصوفين بالحمق . اما سكان 
البلاد الباردة فيتغلب عليهم الوطراق الى حد الحزن» ثم التفكيرٌ في العواقب . 

واذا اتفق ان انتقل اح من إقليم الى اقلم تبدلت آلوان أعقابه واجسامهم 
واخلاقهم م الزمن حسب مناخ الاقليم الحديد . ثم ان الاقوات تختلف 
باحتلاف الاقاليم وتترك اثرها في الناس » فان الإفراط في اللحصب والنعيم 
والأطعمة الغليظة يورث قلّة المناعة في ابلسم ويورث البلادة والعمْلةَ وانکساف 
الالوان وقبح الاشكال » كما ان ابلوع الفرط ينهك الحسم والعقل . 
على ان البلاد المجدية اقدر على احتمال الجاعات . 

والعمران (أو الاجتماع ) نوعان : بدوي وحضري ؛ والاول سابق 
على الثاني في (الزمن ) ومادة له » فان أهل الحضر مُهاجرون من البدو » 
كما أن أهل البادية يقدمون لأهل الحضر ما يحتاجون إليه من الاطعمة 
النباتية والحيوانية . ثم ان العمران البد'وي والممران الحضّري ضروریان 
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وموجودان معاً دام جلا الى جنب . 

وأهل البادية يكتفون في معاشهم بالضروري من الأ کل والملبس والمسكن . 
م هم ني طباعهم أقرب الى اللير لأنهم أقرب الى اليطرة وأبعد عن أوجه 
الأرف . وهم أيضا اکتر شجاعة (من أهل الحضر ) لتمرسهم بقتال 
الحيوانات المفترسة وبصد الغارات ولقيامهم بالغزو » بينما أهل المدن 
يعتمدون في أشباه ذلك على الاسوار الي تحيط بمنازلهم ودنم وعلى 
الحامية والشرطة . 

وأساس الاجتماع البداوي العصبية . 


العصبية هي «الدعمرة على ذوي اتتربی وأهل الارحام ان يناقم ضع 
او تمیتهم هلكة؛. وتكون العصبية في أهل النسب الواضح وي من 
صاهرهم او انتسب اليهم بالولاء او الحلف » . والاصل بي العصبية القرابة 

من السب . ولكن النسب لا قيمة له في العصيية الا اذا رفده رابط من 
الصلحة أو ابلوار . 

والعصبية الكبيرة تتأف من عصبيّات صغار متفاوتة في القوة . وما دام 
هنالك في العصائب اللتحمة عصبية واحدة فقط معترف لما بالشرف و 
والمئعة » فالرئاسة على سائر العصائب فيها حتماً . فاذا ضعفت العصيية الي فيها 
الرئاسة نازعتها سائر العصائب » ثم حازت الرئاسة اقوى العصائب من بينها لها . 

والعصيية تج جاماً وشلطاناً وشر فأ ولک هله كلهار تستمر عمومآ 
اربعة اجيالي فقط » فإن”نباية المسب في العقب الواحد اربعة آباء » وذلك 
ان باني الجد عم با عاناه من بنائه ومحافظ على الجلال الي هي اسباب 
كانه وبقائه واه من بعد ار لايه ققد تييع من ذلك وله من 
إلا انه مقظر في ذلك تقصير السامع بالشيء عن العاني له . ثم اذا جاء 
الثالث كان حل .. . التقليد” فقصر عن الثاني .. .¢ اذا جاء الرابع قصر 
عن طريقهم جملة واضاع اللحلال الحافظة لبناء مجدهم » فيتهاون في 
الأمر وتذهب عنه حقيقة المجد ويضكُف لیب عليه من هو اقوى عصبية . 
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فاذا ذهبت الرئاسة من عصبية قل ان ترجع اليها . 

والاجتماع الضري یتطور من الاجتماع البدوي : وفیه تستبحر 
الحضارة وتنشأ الدولة . 

اذا قويت العصبية في البدو وظفرت بالرئاسة ثم زاد جاهها وسلطانها 
ومالها » فاا تطمع با فوق الرثاسة وتطمَح الى الملك للاستبداد بالحكم 
والتمتع با لديبا من اللحاه والسلطان والال . غير أن ذلك لا يتيسّر لها في 
البدو » إذرالرثاسة في البدو تكون بالتراضي » ولا ترضى العصائب بان 
يستبك بعضها ببعض . ثم ان الال لا يفيد في البادية لفُقدان وجوه الآرف 
فيها . عندئذ يعزم أصحاب الرئاسة على الانتقال الى الحضر . 

والانتقال من البداوة الى الحضارة إما أن يكون بجر البادیقر الى مكان 
قد سبقت اليه الحضارة » وإما أن ينقلب جانب من تلك البادية حضراً 
جلب عوائد الترف اليه . ويكون ذلك : 

أ بانقلاب الرئاسة بالعصبية ملكا فتنشاً الدولة : 

اذا كان لامرىء سودد » وكان قومه یتبعونه طوعاً فذلك هو الرئاسة 
بالعصبية الألوفة في البدو . وأما اذا احتاج صاحب العصبية الى التغلب 
على من نحت يدو وال قهترهم حتى يحملهم على طاعته فذلك هو الك . 
والملك لا حصل الا بالغّلّب » والغلب لا يكون الا بالعصبية » ولا يكون 
ذلك عادة" إلا مم البداوة > فطور الدولة من أولها بداوة . وبا أن السّلك 
يدعو الى الثرف فان الحضارة تتبع البداوة ضرورة » لضرورة تبعية 
الرقه منك . 

ب - واللك يدعو الى نزول الامصار (الدن » أو الى انشائبا) طلا 
لاد عَة والسكون وحباً بالترف . وترول الامصار يدعو الى الاعتمار من 
بناء الدور وانشاء البساتين ؛ واذا حصل الملك (استفر ) تبعت الرفه" 
واتساع الأحوال. والحضارة انما هي تفن ني الأرف وإحكام الصنائع 
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المستعملة في وجوهه ومذاهبه من المطابخ واللابس والبا ی . 

ج وباتساع اللك في الضر تنشأ الدولة على القيقة وتستفر . 

ان الرئیس بالعصبية ( في البد'و ) یکون في القیقة حکماً ني منازعات 
قومه وحاملا” عنهم أعباءهم » فهو في القيقة خادم لحم (والمثل العربي 
يقول : سيد القوم خادمهم ) . 

أما في الضر فاللك عتاج الى عصبية جديدة لقهر الرعية على طاعته » 
ثم هو حتاج الى من يعاونه في الحكم والدفاع عن الملك فتنشأ المرافق المختلفة : 
القضاء والحباية واالحيش والاسطول؛ وتلك هي الدولة: إدارة الاك والدفاع عنه. 

وللدولة نطاق من الارض لا تتعداه أو » كما يقول ابن خلدون : َة 

من الممالك والاوطان لا تريد عليها  .‏ والسبب في ذلك أن الملك انما يكون 
بالعصبية . وأهل العصبية هم الحامية الذين بتز لون عمائك الدولة وأقطارها 
ویقسمون عليها . فاذا كان أهل عصبيتها آکار عددا كانت هي أقوى وأكثر 
مالل“ وأوطانا » وكان ملک آوسع 4 . 

واذا كان مع العصبية دعوة دينية » كما كان الشأن في صدر الاسلام » 
كانت الدولة آشد. قوة وآثاراً في الارض . غير أن الدين وحدّه لا ینشیء 
دولة » بل لا پد لين فيه من عصبية حى ینتشرٌ ویستقر . وعا أن 
العرب خاصةٌ أصعبٌ الأمم انقياداً بعضهم لبعض للغالظة والأثفة وید 
الممّة والمنافسة فقلما تم أهوائهم علا على واحد منهم الا بصبغة دينية . 
م هم بعد ذلك آسرع الناس فبولا" الحق والمدى لسلامة طباعهم . 
والملك عند العرب (في الاسلام ) هو الحلافة أو الامامة » وهي النيابة 
عن صاحب الشرع ( محملپرسول المم) في إقامة أمور الدين وأمور الدنيا معا . 

واللك عند ابن شلدون مر طبيعي للبشر » اذ أن کل اجتماع انسانی" 
بحاجة الى وازع, أو حاکم يقم العدل ویدفع بعضّ الئاس عن بعض . 
واللك عل اقب لان تا اي الأموال ويبعث البعوث ( مارب 
العدق ) ويحمي الثغور ( الندود الي حش منها تمه العدی برا او حرگ) 
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ولا تکون فوق يده ي قاهرة .. ومصلحة الرعية في السلطان ليست ى 
ذاته وجسمه ومين شكله او مُلاحة وجهه او عم جثمانه او انماع 
علمه .. وانما مصلحتهم » ان" يكون مله عليهم صالاً جميلا” » «فان 
املك اذا كان قاهرا باطشاً بالعقوبات مب عن عورات الناس وتعديد 
ذنوبهم شتملهم انلوف وال ولاذوا منه بالگلرب والکر والحديعة 
فتخلقوا بها وفسدت بصائرهم وربما خذلوه في مواطن الحروب .. وريا 
اجمعوا على قتله .. ؛ 

من أجل ذلك قال ابن ُلَدونِْء لما اشترط أهل اه أن يكونٌ المليفة 
ُرّشياً : إن ذلك واجب اذا كانت العصبية يوم تنصيب الحليفة في قريش » 
والا فليس النسب القرشي قيمة . 

عمر الدولة وأطوارها 

تقتب عصبية الدولة في اربع أجيالر مدى کل جیل, ثلاثون ست 
فيصبح عر العصبية في الدولة ماه" وعشرين سنة قد تزيد قليلا" آونتقص قليلا" . 

أما في الیل الاول فيكون أهل الدولة أهل” بداوة وخشونة وبسالة 
وشجاعة فيكون جانبهم مرهوباً والناس لمم مغلوبين . وأما في ابلیل الثاني 
فان الملك يتحول بالترف من البداوة الى الحضارة فتنكسل في أهل الدولة 
سؤرة العصبية.» ولكنهم يظلون يتذكرون شيئاً من جارهم الأول فيحاولون 
له بأهل ابلیل الاول ويدافعون عن دولتهم . وأما في ابلیل الثالث 
فينغمس أهل الدولة في الأرف ویتسون عهد البداوة وتلهب عصبيتهم 
جملة" ویعنجزون عن الدافعة ولا يبقى لهم الا مظاهر القوة من الشارة 
وركوب اليل بلا فروسية ولا شجاعة . عندئل يحتاج صاحب الدولة الى أن 
يستظهر بغيرهم . وهكذا ينقرض السب ( جد أهل الدولة ) في اميل الرايع , 

في هذه الأجيال الأربعة من عمر الحسب في أهل الدولة تقلب الدولة 
نفئها في خمستر أطوار في الغالب روان كانت هي في الحقيقة أربعة ) : 

لاور الاول : طور الظفر بِالبسُضية والاستيلاء على الملك ؛ وكون أهل 
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الدولة كلهم عصبية” واحدة قوية یشترکون في اکتساب الجد وجباية الأموال 
وني الحماية والمدافعة » ولا يستبك صاحب الملك دون أهل عصييته في شيء . 

الطور الثاني : طور الاستبداد والانفراد باللك ومدافعة النافسین . في 
هذا الطور يصطنع صاحب الدولة الموالي ویستکار منهم استظهاراً على أهل 
عصبيته وعشيرته الذين لهم في الملك من الق مثل” ما له » ثم بحاول أن يقير 
لك رولایة" العهد) في نسله هو . 

الطور الثالث : طور الفتراغ والد عة لتحصيل ثمرات الملك من التمتع 
بالترف والاستكثار من الال وتشید افیا کل والامصار ( المدن ) والتوسعة 
في الرزق على ابلیوش والبطانة . 

الطور الرابع : طور القنوع والسالة للخصوم وتقليد ال للماضين 
من سلفه في ظاهر آمورهم ظناً منه أنه بذلك يستر صف عن عيون موالیه 
وأنصاره . 

الطور انلامس : طور الاسراف والتبذير والانصراف الى الشهوات 
واصطناع بطانة السوء والغفلة عن امور المملكة » فيقعد جمهور القوم 
وكبار الرعية عن نصرة ساحب الملك وتحقدون عليه فیفشد جنده وجبايته 
ومحتل أمره ويزول ملکه , 

ويحسن أن نلاحظ ان ابن خلدون یقصد بالدولة هنا « الأسرة الحاكمة » . 

وتحتاج الدولة في يقانها الى عصبية قوية هي حاميتها وجیشها ‏ وهه 
تاج في قوامها الى مال » ومال الدولة يأتي من ابلباية ( الضرائب ) . 
ويبسط ابن خلدون سياسة الدولة في الخباية » في الاطوار المختلفة » فيقول : 

ان بلباية تكون في اول الدولة قليلة الوزائع_كثيرة الحملترء وفي آنچر 
الدولة تكون كثيرة الوزائع قليلة الحملة » . وذلك لأن الدولة في أول 
أمرها تكون بَدوبة* فيكون مقدار ما يوخذ من الضرائب قلیلاا . وقد 
تغفل الدولة البدوية عن جمع الضرائب أيضاً . ولذلك يكر العمران » 
وبكثرة العمران يزيد عدد الوزائع فيكثر مجموع ابلباية . 
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ولکن اذا اشرفت الدولة على الحضارة كرت شهوات اهلها وعدد 
رجافا فتحتاج حينئذ الى آموال کثيرة فتلجاً الى الشدة في جمع ابلباية . 
حينئذ يلجأ اهل الدولة الى زيادة مقدار الحباية فینکمشن النامن عن البناء 
وعن النشاط فتقل جملة ابلباية . حيتئذ يلجأ أهل الدولة الى زيادة الضرائب 
زيادة عظيمة والى اناد آنواع جديدة منها . 
وقد تضعف الدولة وتقصر عن جمع الحبايات من الاصقاع الناثية 
« فیستجد. صاحب الدولة انواعاً من الحباية یربها على البياعات ویفرض 
لها ۷ مقدارً معلوماً على الاثمان في الأسواق وعلی اعیان السلع في آموال 
. قکسد الاسواق لفساد الامال ویوذن ذلك باختلال العمران . 
9 يدعو الى نقص الحباية نقصاً كبيراً فيلجاً السلطان (الدولة ) الى 
ادام والتجارة » وهذا مضر بالرعايا وبالحباية »ذلك لأن الدولة تملك 
س مال كبيرآ اذا تسب الى رووس أموال الافراد. ؛ م بان السلطان 
قد رم الكثير من ذلك اذا تعرض له غصباً وبأيسر تمن او لا يجد من 
يناقشه في شرائه فيبخس” ثمنه على بائعه . ثم اذا حصل فوائد الزراعة .. 
من حرير او عسل او سکر ... يكلف (اصحاب الدولة ) اهل تلك 
الاصناف ... بشراء تلك البضائع ولا برضن بأثمانها الا القيّم وازید .. 
وقد تنتهي الخال ... إلى امهم یتعرضون لشراء الغلات والسلع من رباب 
الواردين على بلدهم ويفرضون لذلك من الثمن ما يشاعون ثم يبيعوما ي 
وقتها لمن تحت ايديهم من الرعايا با فر ضون من الثمن . وهذه اشد من 
الاولى واقرث إلى فساد الرعية واختلال احوالهم » . 
العربية والتعلم 
لتعليم عند ابن خلدون صناعة خخاصة غايتها اثبات مسلكة العلم في نفوس 
المتعلّمين لا حمل التعلّمین على حفظ فروع العلم ) . وهو يضح التعلیم 
جين يحب أن يطّبقا في وقت واحد : منهج التوسع ومنهج التدرج . 
يبدأ تعليم الصغير بالتدرّج به من الاسهل الى الاقل سهولة في ثلالة 
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تکراراتو شيا فشي وقلیل" قليلا” : ففي الرة الاولى نلفتن التعتم" مسائل" 
پسیرة" من علم ما ونشرحها له شرحاً يتفق مع قوة عقله واستعداده لقبول 
العلم » فيصبح له ني ذلك العلم ملكة جزثية ضعيفة » ولکنها كافية لآن 
نبيئه لفهم ذلك العلم وتحصیل مسائله . وني الرة الثانية نتوسع في تلقين 
امعم ونستوني له شرح ذلك العلم حى تجود ملكته فيه ويطلم على كثير 
من تفاصيله . وني الرة الثالثة نشرح للمتعلم غوامض العلم ومشاكله فيستولي 
على ملكة ذلك العلم . وربا استطاع بعض الناس الاحاطة بعلم ما في أقل 
من ثلاثة تكرارات . 

وان خلدون ينصح بألا" نتقل التعلتم من علم الى علم قبل أن يحيط 
بالعلم الاول للا یسم باله بين العلوم فلا يظفر بشيء منها . ولكن 
يبدو لي أن ابن خلدون قد قصد بذاك العلوم المتباغدة كاللغات أو الاقتصاد 
والطبيعيات » أو كالموسيقى والكيمياء ... 

وکذلكث ینصح ابن خلدون بالاعتدال ي توزیع جلسات العلم ( جدول 
الدروس ) فلا اعد بينها حى ينسى التعلم في موعد ابللسة التالية ما كان 
قد تعلمه في ابللسة السابقة رولا نراكم دروس الادة الواحدة: حى لا 
نترك المتعلم فرصة یبضم فیها ما يتعلّمه في تلك اللروس ) . 

ثم ان الشدة على التعلمین » لا سیّما الصِغارٌ منهم » مضرة بهم لأنها 
تحول دون اکتساب اللّكة . ومن كان مرباه بالعسف والقهر من المتعلمين ... 
سطا به القهر وضیق ( ذلك ) على اللفس في انبساطها وذهب بنشاطها 
ودعاه الى الکسل وحمله على الکذب واللبث » وهو التظاهر بغير ما في 
ضميره خوفاً من انبساط الايدي اليه بالقهر عليه » » فتفسد فيه معاني الانسانية 
ويصير عیالا" على غیره» ثم تكسل النفس عن اکتساب الفضائل وانشلق ابشمیل. 

وینصح ابن خلدون المتعلّمين » اذا أتموا علمهم في بلادهم » أن 
يقلصدوا النيخة ( كبار الاساتذة ) في البلاد المختلفة ليلتقوا بهم شخصياً 


وليستكملوا فنون العلم وطرائقه ويعرفوا المذاهب المختلفة فيه والآراء » 


ني 


لآن حصول ملكة العلم (إتقانه ) من الباشرة والتلقين آشد استحكاماً 
وأقوى رسوخاً» ولا سيما عند تعدد الاساتذة وتنوعهم . 

وكذلك یری ابن خلدون أن التعلم لا یحصل كله بالاستعداد وابد 2 
وأن هناك جزءاً طبيعياً بتلفی بالفتح من الله : «فاذا حصل لك ارتباك 
في فهمك او تشغيب بالشبهات فاطرح ذلك .. واترك الامر الصناعي جملة 
واخطّص الى فضاء الفكر الطبيعي الذي فطرت عليه ... ثم فرغ ذهنك 
فيه للغوص على مرامكك منه ... متعرضاً للفتح من الله .. » 

ولا ريب في أن قول ابن خلدون هذا يوافق قولنا في علم النفس إن 
العقل يكل" من متابعة ابلهد والتركيز فیبطو تفهتمه للقضايا ويكسل . فاذا 
نحن أجمّمنا العقل ( تركنا له فرصة يستريح في أثنانها ) عاد إليه نشاطه 
الاول واستأنف فهم القضايا كعادته . 

والعلوم في رأي ابن خلدون نوعان : علوم مقصودة لذاها كتفسير 
القرآن والحديث والفقه والطبیعیات والاشيات » 7 علوم آلية کالنحو 
والبلاغة والساب والمنطق . وبا أن العلوم الآلية وسائل الى فهم العلوم 
المقصودة نبا فعلى المتعلّم أن يأحذ منها بقدر كاف لفهم العلوم المقصودة . 
ولکن يجوز نش قليلينَ ان یتوستعوا في العلوم الآلية اذا كان لهم استعداد 
خاصٌ لذلك » واذا كان لهم منها فائدة ( کتدریسها مثلا) . 


العلم والتعلم 

العلم من توابع الحياة في الحضر ء لاجة أهل الحضر اليه ولأنه احياناً 
من عوائد اللرف وحب الاطلاع والثقافة . والعلوم صنفان : صنف بتدي 
اليه الانسان بفکره کالعلوم الرياضية والطبيعية والعقلية » وصنف مستند 
الى الواضع الشرعي کعلوم الدين واللغة . 

ویستعرض ابن خلدون العلوم في مقدمته ویفسرها ویوزخها . وهو 
يرى أن المندسة توسع المدارك الانسانية » كما يرى أن اجادة علم ما 
تسهّل الاجادة في علم آحر ؛ وکلما أجاد الانسان عدداً أكبر من العلوم 


.۷ تاريخ اقفکر قعر .ی ط ۲ (40) 


كان تعدّمه لعلوم الباقية آهون عليه . 

وابن خلدون يعتقد أن" لا فائدة من الفلسفة الاورائية لأا وراء نطاق 
العقل ؛ كما أنه ینکر ثمرة الكيمياء في ويل العادن اللسيسة ال معادن 
شريفة . .وكذلك قال يبطلان صناعة النجوم ( التنجيم ) الي بقصد منها 
معرفة الغيب من طريق الكواكب » لأن تأثير الكواكب في ما تحتها باطل 
اذ تبين في باب التوحيد أن" لا فاعل" الا الله . 

التاريخ 

استعرض ابن خللون كتب المورخين الذين سبقوه فوجد لأصحابها 
مغالطة (أخطاء) ترجم الى اربعة أصول : 

0 - الثقة المطلقة برواة الاخبار ( لأن الخبر تفه يحتمل الصدقٌّ والب . 

ب - الاقتصار على سرد أسماء الملوك ووصف العارك » مع الیل الى 
المبالغة في أعمال الملوك وأعداد ابلیوش . 

ج- اهمال الأحوال الاجتماعية الفاعلة في سير التاريخ اما غفلة” من 
الورشین عن ملاحظتها أو جهلا" بتلك الأحوال چملة . 

د- الیل مع ال موى أو المصلحة : : فمنهم من يتأثر في سرد التاریخ 
گذهبه الديي أو السياسي أو الاجتماعي ؛ ومنهم من یتکسب يكتابة 
التاريخ فیسرده على النحو الذي يرضي الروساء والعظماء والاغنياء تقرباً 
مهم وتکساً (وات کان أحباناً لا يعتشد عا يكتب ). 

ثم ان ابن خلدون قد عرف التاریخ يأنه «علم من علوم الفلسفة موضوعه 
الاجتماع الانساني ». أما أنه علم من علوم الفلسفة فلأنه يقتضي تعلیل" 
الحوادث وربط بعضها ببعض مع غییز الحبر الصادق من الخبر الكاذب 
والترجیح بين الاسباب . وأما أن موضوعه الاجتماع الانساني فلأن التاريخ 
يجب أن يتناول وصف التطور ني البيئة الاجتماعية بکل" ما فيها من سياسة 
وحرب وصناعة ونجارة وعلم وفن » ومن حركات اجتماعية عامة أو 
ديئية أو اقتصادية أو فكرية . من أجل ذلك وجب آن یکون الورخ ملس 502 
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بعلوم كثيرة ؛ فاذا كان لا يعرف الا التاریخ ( رواية الاخبار ) كان قاصاً فقط . 
آراژه الأدية 


ان اللغة بألفاظها وتراكيبها وإعرابها ملكة متفررة ني العضو الفاعل 
شا > آي اللسان » روما الصغير عن الكبير بالنقل والمحاكاة . كذلك 
كانت اللغة الفصحى لضت من العرب حین انتشروا بالفتوح و اختلطوا 
بالمستعريين فقسد الاعراب قي محاطباهم ؛ فمن أراد الحصول على ملکة 
اللسان المضري فعليه ان يأخخل نفسّه حفظ كلامهم القديم الحاري على أساليبهم 

من القرآن والحديث وكلام السلف وعاطبات فحول العرب في اسجاعهم 
واشعارهم . .. ثم يتصرف بعد ذلك في التعییر ما في ضميره حسب عبارتهم 
وتأليف کلمامم . .. فتحصل له الملكة ببذا اليفظ والاستعمال . 

غير أن البراعة في اللغة وفنوها ذوق يفيده العلم بالصرف والنحو 
وفتون الادب والشعر » ولکن. هذه لا نقع ها إذا م يكن عند التعلم 
ذوق أدي . ثم إن الاجادة ني الثثر والشعر معا لا تتفق لواحار لا تادرا» 
كما لا تتفق یراع في النجارة وانلياطة مثلا” لصانع واحد ؛ ذلك لأن 
كل صناعتر مُلكة قائمةً بنفیها في أعضائها ( عضلاتها وأعصایها) الخصوصتر 
بها » والملكاث لا تتزاحم ( لا تستقر ملكتان متضادتان أو ختلفتان اختلافاً 
كبيراً في عضو واحد) . 

والفارق بين الشعر والثتر يكون في الألفاظ : ان الثتر يقوم على المعاني . 
أما المختار من الشعر فما كانت ألفاظه طبقاً (مساوية ) على معانيه أو 
آوفی را منها . فن كانت المعافي كثيرة كانت حشواً › واشتغل 
الذهن بالغوص علیها فستع م الذوق عن_استيفاء مدركو من البلاغة . وطذا 
كان شيوحُنا ( أساتذتنا ) یعیبون 5 شع آي بكر بن ختفابة؛ شاعر شرقر 
الس > لكَثْرةٍ معانيه وازدحامها في الیبت الواحد » كما كانوا يرون 

أن نظع المتني والعري ليس من الشعر في شيء » لل هذا السبب . 
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ابوستم رالطالمة 


مقدمة ان خلدون » بروت (المطبعة الادبية ) ۰ م ؟ الخ 
القاهرة ( المطبعة الازهرية ) ۱۹۳۰ ؛ القاهرة ربلنة البیان 
العربي) ۱۹۰۷ - ۱۹۹۲ ؛ بیروت ( دار الکتاب اللبناني ) . 

-کتاب العبر ودیوان البتداً واتلبر ... » القاهرة ( بولاق) ۱۲۸۶ه 
بیروت ( دار الکتاب اللبناني ) ۱۹۵۹-۱۹۵1 م . 

- لباب الحصنل في أصول الدين ( نشره الاب لوسیانو روبیو ) » 
تطوان ( دار الطباعة الغريية ) ۱۹۵۲ م . 

شفاء السائل لتهذیب السائل (عارضه بأصوله محمد تاویت 
الطنجي ) » استانبول ‏ منشورات كلية الآداب ) 1981 م ؛ 
( نشره الاب آغناطیوس خليفة ) » ببروت (الطبعة الكاثوليكية) 
۲ م. 

- التعریف بابن خلدون ورحلته شرقاً وغرباً لابن خلدون ( عارضه 
پاصوله محمد بن تاویت الطنجي ) : القاهرة (بلنة التأليف 
والرجمة والنشر) ۱۹۵۱ م . 

- أعمال مهرجان ابن خلدون النعتد في القاهرة من ۲ -4517/1/6م > 
القاهرة ( الرکز القومي للبحوث الاجتماعية وابلنائية ) ۱۹٦۲‏ م . 

مهرجان ابن خلدون ( مایو ١457‏ ) نظمته كلية الآداب يجامعة 
محمد الحامس ) » الدار البيضاء ( دار الكتاب ) بلا تاريخ . 

- ابن خلدون » قائمة بمولفاته وبعض المراجع الي كتبت عنه إمناسبة 
المهرجان العلمي انذي نظمه الرکز القومي للبحوث الاجتماعية 
وابحنائية » القاهرة ( دار الكتب ) ۱۹۲۲ م . 

- دراسات عن مقدمة ابن خلدون » تألیف ساطع الحصري » بيروت 
( الكشاف ) ۱۹6۳ - 1444 م؛القاهرة ( دار المعارف )۱۹۰۳ م 
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- ابن خلدون منشیء علم الاجتماع » تألیف علي عبد الواحد واي » 
القاهرة ( مکتبة هضة مصر ) بلا تاريخ . 

مع ابن خلدون » تأليف أحمد محمد الحوفي » القاهرة ( مكتبة 
مبضة مصر ) 1567م . 

- دقائق وحقائق من مقدمة ابن خلدون ء تألبف محمود اللاح » 
بغداد ( مطبعة أسعد ) 1488 م . 

- فلسفة ابن خلدون الاجتماعية » تأليف طه حسين ( نقله الى العربية 
عبدالله عنان ) » القاهرة ( بنة التأليف والترجمة والنشر ) ۱۹۲ م 

ابن خلدون وترائه الفكري » تأليف محمد عبد الله عنان » القاهرة 
( المكتبة التجارية ) "194817 م . 

- كلمة في ابن خلدون ومقدمته » تأليف تمر فروخ » بیروت ۱۳۷۰ م 


>-افكام. 
مقدمة ابن خلدون » تأليت الاب يوحنا قمير » بيروت ١‏ المطبعة 
الكاثوليكية ) ۱۹4۷ م . 


۷۹ 


فهرست أيحدي لاعلام الأشخاص 


رم : مکرر ؛ 


مان : 4۷ م٤٤۷٤‏ م. 

آخیل : الام . 

آدم : ۳۲ ۱۸۰۰۸ 0040۰6۸۲۹۳۰۸ > 
or‏ 2 م۰۳۵۰ ۴ 

آریوس : ۱۵۶ ۰ 

آسين بالائیوس : ۱۰۸ ۰ 

آل أفلوطين ۱۳4 

آل زهر ۸4۱6۵٩۲‏ . 

آل شو : ۱ . 

آنو : ۳۷ م . 

أباقا بن هولا کی : ۵۰۰ . 

أبراهي : ۰۳6۰۰۲۱۷۵ . 

ابر اهم پن آدهم : م 

ابر اهي بن اسماعيل از رجي : 2۷ 

ار اهم بن الاغلب : ۲۳۷ .۰ 

اير اهم بن عبد الله بن امسن : ۲۸۹ . 

"بر اه بن خالدت آبو ثور البقدادي 

آر خس : 4۰۲ . 

آبسال الشر ۶ ۷ م. 

آپسال شقيق سلامان : ۱۲٩‏ م . 

أبسال مر ضعة سلامان : ٩۲۰‏ 

أبسو : ۷ ۵ . 

آپقراط : ولاو 7780197871 . 

ابليس : ۱۷6 . 

أبن آي أصيبعة : 9۹۱6200۸6۵۵404 < 


ح : في الحاشية ) 


ابن آي الدید : ۵۰ . 

ابن اي عامر ‏ التصور بن أني عامر 

أبن آي ليل : ۲6۵ . 

أبن الاثير ‏ ضیاء الدين : 4۰ . 

ابن الاثر عر آلدین : ۱۳:۵۰:1۱ . 

ابن اسسق : ۲۰۶ . 

ابن اسحق النجم : ۱۸۹ . 

أبن الاعراي : »۱۲ . 

أبن باجه : ٩۰۷۲‏ ۰۵۹۰۸۲۷۲ ۱۰۳ 
6 ال ل ۱۸ - 

أبن يدر : ۱۸۵ م. 

این بطلاث : ۱4٩‏ . 

أبن البناء العددي : ۱۸۹-۱۸۷ . 

أبن برام سه علاء الدين بن برام 

أبن البيطار : ۱۸۷ . 

ابن قافرا كن . 

ابن تيفلويت : ۱۰۷ م . 

أبن تيمية : ۰۵۱۵۰۵۵۱4۱۲-۲ 

ابن جريج الرومي : ۲۵۰ . 

ابن الحزار القبر وا : ۰۸۸ . 

أبن جي : ۰۲۲۸ 

این ابلوژی : ۵1۱4:086۲ . 

أبن حجلة الرياضي : ۱۸۷ . 

ابن حزم: ۲۵2۷ ۰۹۵۰۰۲۷۵ ۱۰۲) 

ابن حيدرة الرحبي -- آلر حبي . 

| ابن خالوية : ۲۳۸ . 


ae orea ده‎ e ص تس سر‎ aay gaa سرت مه هن هت‎ rrr n 


۷۳۹۰ 


ابن اللشاب : 1۰۳ . 
أبن خطيب الري = الفخر الرازي . 
ابن خفاجة : ۷۰۷ . 


ابن خلدون : ۷ ۲۱6۲۰ VAVEYTY‏ | 
۰۳ 4۰۱6۷۰۳۰۲۹۸۰۲۵۸۲ 4 ا 


۵۱۷۵۰ 0۱۸۰۵۵۹-۵9۸۰ 6 
~41) ۱۸-۱۸۸ ۰۱۸4 ۴ 


۹( . 
أبن خلکان : 4۰464۰۱64۹۸0٩‏ . 
ابن دیسان : ۱۰۰۰۱4٩‏ . 
أبن رین = علي بن ربن 
أبن رسم = عبد الر حمن بن سم 
أبن رسته : ۲۰۰ . 


أبن رشد : لام 6۲۷۱۰۱۱۱۷۸۵۸۵۹۱۸ 


۸ 6۶۵ خر أبن عرقي : ۰٩‏ ۰0۱۷ (۵۳۷-۵۲۳) 


ابن سينا : ٩‏ ۰۲۵۹۱۰۲۳۸۰۲۷۰۸۱۷ 


ل م غ-4)15 اهما 
pose‏ ¢ 0۷۱ ¢ ۰۲4 عم ۵ ۲ ۶ 


٩۵ ۵ ٩۵4 ۸‏ , 
أبن السید البطليوسي : ٩۰-۱۰۳‏ . 
ابن شهاب الز هري ‏ محمد بن شهاب الز هري . 
ابن طباطبا = ابن الطقطقی 


۵٩ ۰ ۰ ۷ ۴۰۲ ۲۰۹۰۲۷۰۸ : ابن‌طفیل‎ ١ 


۸۰۰0۱۸4۱1۸۳-۵ ۹ 


ابن رضوان : 414 م . 

أبن الرومي : ۲۸۱۰۲۵۰ . 

أبن زهر - أبو بكر الفید : 54۳ . 

ابن زهر - آبو الملاه : 54٩۲‏ . 

ابن زهر - أبو مروان عبد اللك : 04۲ . 


ابن زهر - آبو مروان عيد اللاك بن أن الملاء : 


۲ ۵ م. 
ابن لزیات س محمد بن عبد الملك الزیات 
ابن السراج : ۳۰۲ . 
أبن سعد : ۲۰4 . 
ابن سعدان : ١٠٤م‏ 
أبن سناء الملك : ۵4۰ . 
ابن السح = أصيغ بن محمد ين السح 
أبن السميئة : ۵۸۷ . ۱ 
أبن سهل التحوي = أبن السر اج 


أبن سير ین ۶ ۷ ۷۱۰۵ . 


ا اا سے د و یں 


امه عه ب مب هه همه وي م وه موس ی هد سس صوصخم سب ده اس ما یت 00 22 


) oA EVERETT) 
. Ae c PALI 

أبن الطقطقى : ۰ ۰ 8م. 

ابن عيد ريه - آحید : ۵۷۷ , 

ابن عب الحكم : ۲۵4 . 

أبن عراق : 4۳۲ . 


ابن عسا کر : 04۱ . 

ابن عنبسة : 4۰۱ . 

ابن غانية = يى بن اسحق السوني 

ابن القارض : ۰٩‏ (۱۷ه-۲۱م) . 
اين رات - أبوالحسن علي + د و . 
أبن فضل الله السري : ۰۱۳ . 

أبن فورك : 4٩۷‏ . 

أبن القارح : 44۲ ۰ 

ان ای - اي 

ابن قم الوزية : ۰۱۲ ۱0-0۱۳(۰) . 
ابن كبشة ( محمد رسول الله) : ۱۸۳ م. 
ابن کرام : 41۷ . 

أبن کر ئیب : 4۰۱ . 

أبن اللباد = عبد اللطيف البغدادي 

ابن ماجة : ۲۵۰۲ . 

ابن مخلوت السجلمامي : ۱۸۸-۹۸۷ . 
ابن مسر ۶ : 6۸۸ . 


۷۱ 


ابن مسمدة الاسماعيلي : 4۸۵ م. 

ابن مسكوية : (۳۳۰-۳۲۰) . 

ابن المعيز : 4۸۲ 

أبن مقشر : ۵4 . 

ابن المقفع : ۲۷۰۰2۲۷۲۰۲۰۹ . راجع ایضاً 
عبد الله بن المقفم بن ساویر وس . 

ابن منظور : 64۰ . 

أبن ملعم : 584 . 

ابن میمون القداح : ۲۷ 

ابن الندم : ۲۰۱۸۱ ۰4۰۲۳۰۵۰۲۲۲۱۸ 

أبن النفيس : (4ه ه-۵0۷) . 

ابن الماثم الفرضي : 0م . 

أبن هذيل س عبد الملك بن عذيل 

ابن هشام : ۲۰ . 

ابن الحبارية : ۵۳٩‏ . 

أبن الیم : 4۳۲-۸۲۷(۰۸۲۰). 

ابن وافه الخي : ۸٩‏ . 

ابن يونس - آب و السن : 4۰4-4۰۳ . 

أبن يونس - أحمد : 4۰۳ . 

ابن يرنس - عبد الاصل : ٩۰۳‏ . 

أبن يونس - عبد الرسمن : 4۰۳ . 

أبن يونس - كمال الدين : 4۰۱ , 

ابواسحق الروزي : ۰۳۳۲ 

ابو الاسرد اللو لي : ۰م 

ابو البقاء = المكبري 

۰۲۰۹۰۴۱۹۵۰۱۸۰۱۸4 ٤۳۱۸۳: أبى بكر‎ 
STARE! 
. ۴41 

ابو بكر بن زهو = ابن زهو - أبو بكر 

ابو بكر الرازي : ۸۵۳۹6۲۰۰۰۲4۲ . 

ابو نمام : ۲ ۰ ۵ م0م. 

ابو ثور البندادي : ۲۸۰ . 





م سس وس و م سح وه سس و ا سے دوہ کے سو 
تست سر ات جسم نه مد سور رو لس سد مم عه س و موم ت م م سے 


ابو جعفر التصور : ۰2۲۷۲۰۲۲۰۰۲۲4 
۲۹ ۵ --- 

أبو حامد الغز الي س التز الي 

ابو امسن الريي : 1٩۱‏ . 

ابو حفص المعاق : 0۷۱:۰۷۰:۸۰۷4 
۰۷۷ 

ابو الحكم الکرما : ۰۸٩‏ . 

آپز حنيفة: 4 )۲۸۱۹۷۰۲۵۱۳ 
4 . 

أبو حيان التوحيدي : 64۰۱6۳۷۷ . 

أبو اللطاب الاسني : ۲۹۷م . 

ابو داوود السجستاني : ۲۰۲ . 

ابو دجانة : ٠40‏ . 

ابو الدرداء : ۱۹ . 

أيو الرعان البير وني = البيروفي 

أبوريدة : 44۸0۳۰0 

ابو زكريا الحقصي : هلاه . 

ابو زيد البلخي : ۲۰۰ . 

ابو زيد اللجاي : ۱۸۹ . 

اپو سعد الصوي : 4۱۸ . 

ابو سميد بن آي امير : ۰۱5 . 

ابو سعيد بن عبد المؤمن : ۱۲۳ . 

اہو شجاع = سلطان الدو لة 

ابو السلت بن عبد المز بز : )4٩۲-۰۹۰(‏ . 

ابو طالب : 184 . 

ابر طالب المكي : ٩۹۱6۱۸4‏ . 

أبو العياس الاشبيل النباقي : 1۸۷م . 

ابو العباس التويري = التوير ي 

أبو عبد أله حمد بن الامر : ولاه . 

أبو عييدة عامر بن اراح : "41١‏ . 

ابو عبيدة معمر ين المثى : ۲4۸ . 

ابو العتاهية : ۲۰۰ . 
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أبو عثمان الدمشقي : ۲6۵۲۱ .۰ 

ابو العلاء = العري 

ابو العلاء بن زهر > ابن زغر 

أبوالحسن علي الاشمري = الاشمري 

ابو علي بن زرع : ۲۷۷ . 

اپو عمرو بن العلا : ۲4۸ . 

ابو عنان الريي : ۱٩۹۱‏ ۰ 

ابو الفداء : ۰۱۳ م . 

ابو الفرج الاصفها : ۲۳۸ . 

ابو القاسم از هر اوي : ۸۹-۵۸۸ . 

آبو وله : ۰۱۸۳ 

ابولونيوس النجار : ۱۵۳ . 

ابو مرو ان بن زهر = أبن زهر 

ابو معشر الفلكي : ۳۰۰۰2۲۵۹ . 

ابو منصور الار يدي = الاتر يدي 

ابو موسى الاشعري : ۲۰۹۰2۱۸۱۰۱۸۵ح . 

ابو نصر بن عمر أن س داعي الدعاة 

ابو نواس : ۰۲۱۳ الل شن ندل 
4م‘ 

ابو هاشم بن محمد بن الحنفية : ۲۱۲م . 

أبو هريرة : 6 . 

ابو الوليد الباجي : ٩46‏ . 

ابو يزيد البسطامي = البسطامي 


احمد الاشبيلي = أبو العباس الاشبیلي 

أحشوير ش : ۸۱ 

أحمد = محمد مرمي أحيد 

أحمد بن أسد بن سامان : ۲۳۸ . 

احمل بن حثيل: 146لام) 01۱۸۸۲۹۰۰۲۵۱ 
۲ . 

احمد بن ألي دژ اد : ۰ 2۵۵ 

احمد بن شاكر النجم : ۳۰ . 

أحمد بن طولون : ۲۳۸ . 

أحمد بن عبد الاك : 456 . 

احمد الغز ال : 1۸۷4۸۵ . 

احمد بن محمد بن مومى الرازي : ۰۸۷ . 

احمد بن المعتسم : ۳۰۵ . 

الا حف بن قيس : 74 . 

. ۱۹٩ : الاحوص‎ 

الاخشید = محمد بن طفج 

|خناتون : ۳۰۵۳۵ ۰ 

اخو غامد = سفیان بن عرف 

اعوات الصفا : ۰40۱۴۷۲۰۴۲۷۰4 
۷۷ 

ادريس بن ادریس : ۲۳۷ ۔ 

ادریس, بن عبد الله بن الحسن : ۲۳۷ , 

آدیوداتوس : 45 ؛ راجم ۱۸۷ . 


ابو یموب يوست الموحدي : ل اربد بن ربيعة المامري : ۰ ۲۰م. 
۷۷-۲ . ارخمیدس : ۵٩4۱‏ 

ابو يمل : 4۱۸ . ارسطیوس : ۱۷۱۰۱۲۰ . 

ابو يوسف : ۲۶۱ . ارستلو » ارسطوطالیس : ۰۷ ۰۲۳ ٩۱۰۷۵‏ 
آي بن کب : ۱۹۰ ۵۱۱۱۱۱۸۸ ۸۱۲۱ Y4‏ 
اپیقور = افینورس . ۰ ۰۸۱۳۵ الام 6 ۱۰۴ ۰ 
أتوم : ۳4م. ۰۵ ۱ ۰-2۵ 
آتون : ۳۵م. ۲ ۰۲۷۲۳ ۰۲۸۱ ۰۲۸۵۰۲۸۲ 
الاحدب ( ريافي ) ۱۸۹ . ۳ ۳ 6 ۰ 

۷۳ 


تاريخ الفکر المرني ط ۲ (45) 


۰۳۰۹۱-۳۰4 ۰ | 
Vet‏ ۵۵ ۵ 44۱۱ 
۷( ۰« ۰:۳۰ ۰۹ ۰۵۵4۰۰۹ 6 
۷ 6 ۰۲۷۵ 
۸ »> ۸ ۰2۱9۳ 
٩۹۱۱۵۸۰۵۱۵۵4‏ ۰ 
أرسطو الثاني = الاسکندر الافروديسي 
ارطفرل مه طفرل بك 
أسال (صاحب حي بن يقظان) : (۱۳4-1۳۲). 
اسامة بن ملعل : ٠1١‏ . 
اسحق بن ار اهم : ۹۰م 
اسحق بن حنین : (۲۸۲-۲۸۱) . 
اسحق بن الصباح : ۳۰۰ . 
اسد بن الفرات ١٠٠ح‏ . 
الاسفر ابي : ۰4۱۷ 
الامكتدر الافروديسي : ۱۵۰۲۸4۰2۱۳۱ . 
الاسکندر المقدرتي : ۱4۱۰۱۲۲62۱۰۷ . 
اسماعیل ( و الد الاشعري ) : ۳۳۷۰۳۳۲ , 
اسامیل بن جمقر الصادق : ۰۲4۷۰2۲4۹ 
. 
اسماعيل الز اهد : 4۰۵ . 
الاسود بن يعفر : ۱۱۸ . 
اسماء بنت آي بكر : ۲۰۰ . 
أشرس بن حسان : ۱۹۲م . 
الاشمث بن قيس : ۳۰۵ . 
الاشمري : (۸4۸۹۰۳۱۱۰)۳۰۱-۴۳۳۱ . 
. آشور بنیبال = آشور بن بعل : 1م . 
آصیغ بن محمد بن السمح A۹:‏ . 
الاسطخري : ۲۰۵ . 
اسطفن القدم : ۲۷۰۰۱۰۲ .- 
الاصفهاني = آبو الفرج الاصفهانی 
الاصمعي : ۲4۸ . 
الاصز ال ۰۲۱۷ راجم المتز لة 








و هی سے تست ی وس و وت مسا و سوت مسج وم سم ۱ 


أغسطوس : ۰۱۲۸۰۸۱۲۷۰۱۲۹ 

أغسطيئوس : (1۹۱۰)۱4۹-۱۱ . 

انيوس او طاخي = او طاخي 

الافضل صاحب الاسکندرية : 0۹۱-04۹۰ . 

افلاطون : ۰۱۷ ۰2۳4۳۰0۹۱۰۲۳ (۱۰۱-۹۷) 
۷ ۰ ۳۵ ۰۱۹۰۱۱ 
٩۱۳۱۰۵۱۳۵۰۱۳۰ ۰۱۲۱-۰‏ 
۹م 6 ۶۱6۰ ۱۵۵ 6 ۸ ¢ 
۰ ۰۳۲۱ ۰۳۲۸ ۰۳۳۰۳۲۹ 
6 ۵ — ۰۳۵۱ ۰۳۹۰ ۵-۳۷ ۷ ۳ > 
۹۸۸ ۳۸۱ ۳۹۹ ۰۱۷۲۰۸۰۷ 
۰ 6 ۰ ۹۰۳ . 

افو طن : (۲ ۰۳۰۱۰۳۰۳۰۱۳۰۰۱۳۱ 

2.2 ۰ ۰۳۸ 

افنون التغلبي ۶ ۰.۱9۸ 

افیفورس : (۱۲4-۱۲۳). 

أقاڏ موس LE‏ 

اتطیمن : ۱6۲ , 

انلیس الاسکندري : ۸۲۰۱۰۳۰۱۲۰۱۱۹ 

ل بي الى ال لين 

اقليدس الاغاري : ۱۲۰۳-۱۱۹ . 

| کتافیان = اخسطوس 

اكسئو فانس : (۷۲-=۷4) . 

الب ارسلان : للد 

الفونسو الاول : ۷١1م‏ . 

الفونسو الثامن : ۵۷۱ . 

امام الحرمين = ابلويي 

ام فروة بنت القامم : ۲۱۹ . 

آمبر و سیوس ۶ 14۷ .۰ 

امرژ القيس : ۲۷۱62۱۹۹ . 

امغار س الهلي بن تومرت 

امنحوتب الرابم مه اخناتون 

امون رع ع رع » أتون . 


۷۹4 


امونيوس ؛ آموئیس : ۸۳۰۱۰۲۱۳۲ . 


الامین : ۲۸۹ . 
أمية بن عبد المزبز = أبو الصلت 


انا کسمندروس : 19-11(668) ۰ 


انیدقلیس : (۰)۸۰-۷۸ ۸۸ . 
اندیکو : ۳۸م . 

انس بن مالك : ۱۹۵ . 

أنشار : ۰۶۳۷ 
آنمتتطانس : ۱۲۰م . 
انقلاژس : ٠١۲‏ . 
انکا س نودموت 

انکساغوراس : (۸۳-۸۱) 
الكسيمانس : (۰۰۹ 6۲-۱۲ . 
انوشروات : ۱۵٩‏ . 

آهر مز دا = بز دان 

. ٠۰ : اهرمن‎ 

اهرن بن أعين : ۲۷۵ .۰ 
آرذموس : ۰۱۳۱ 

الاوزاعي : 9۹۸۰۲۸۰ .. 
اوس بن حجر : ۱۵۹ . 

آوسر پس : ۳۵۵۲ . 

أو طاخي : ۱86 .۰ 

او لوغ بلك : ۵۹0 . 

آیا = نودموت 

ایامپلیخرس : (۱۳۲-۱۳۰) . 
اييك = عز الاین اييك 

ایسیس : ۳۸ . 

ل اسب 

الياجي = ابو الوليد الباجي 
الباقلای : 4۱۷-4۱٩‏ . 

پایکون - رو جر : 1۹۱ . 
البتای : (۰)۳۱-۲۱۲ ۵۸۸ . 


بثينة : ۰۲۸ . 

يرا : ۱۵6 ۰ 

البخاري : ۲۶۲ . 

دصر = نیو خذنصر 

مختيشوع بن جر ائیل : ۸۲۷۹ . 

ڪتیشوع بن جور جیس : مء 

البدیم الاسطر لي : 4۰۱ . 

بدیم الزمان : ۳٩‏ . 

برأهيا + بر اهمان : ۴۸۷( . 

البردعي = یمقوب البر دعي 

پرسياي : 54-۵4۸ . 

برقلیس : ۸۸۱ . 

بركيارق : مم 

بر ميئيلس : (4 6۷۹۰۷۵۷ ۱۲۰۰ . 

روپوس : ۱۵۳ . 

بر و ثاغوراس : (۸۹-۸۸) . 

. )۸٩( : بروديكوس‎ 

روسن : ۳۲۹ . 

بر وكليات : 5 

اليساسير ي : 4 م۰ 

اليسي : ۳۷۷ . 

البسطامي : ۸۲۸۰2۵۱۱۱۹۷۲۱۸۷۱ ۰ 

يبغار : ۷۲۵۰ . 

پشر ( بن مروان ) ؛ ۹19۲ . 

بشر الاي : ۲م . 

يطرس الرايع = بطره : 1۹۲م . 

البطروجي : 1۸4م . 

بطليموس : 10۴ 4م۴1۳4 6¢ 4۲۸م 
۳ . 

پقر اط = ابقر اط 

اليلاثري : ۲۵4 . 

البلخي - آبو زيد : ۳۱۷ ۰ 


¥16 


بئان بن سمعان : ۲م‘ 
باء الدولة : ۳۲۳ . 

بهرام بن هرمز : ۱۵۰ . 
بوذا : (0۰-40)» ۱۰۰ . 
البورهي : م . 

البو جات : (١401-؟:‏ 4) . 
البوصيري : (0۱۰-004) . 
بولس : ۱4۳ . 

بيار س : 61۷ . 

بیر ون س فورون 

البیر وف : 4۳۷-4۳۳(۰۲۳۹) . 
بيلاطوس : ۰۸ 
البيهقي - أبو بكر : 41۸ . 


البيهتي - ظهير الدیی : ۳۳۷۷۰۹ . 


ت - 
تارد ۷ . 
تاشفین بن عل : ۰۷۰ . 
تامر - عارف 1۸-۲۹۷ ٣ح‏ . 
التبريذي : ۰۳۹ . 
الترمذي : ۲۰۲ . 
التصوف : 696 47١(‏ وما بعدها) . 
تفتوت : ۲4 . 
التوحيد : ۱۷۶۲۳۰ . 
التوسيدي = أبو ميان 
توزوت : ۲۰۲ . 
توفیل : ۲۷۳ . 
توما الا كويي : ۸۰۷. 
تيئامات : ۰۳۷ 
تيمور لنك : ۸ ,+ 


ف 


ثابت بزقرة : ۲۷۵۷ ۲۸ ۸۰(4۲۷۷ 


41؟). 
ثابت بن ديثار اال : ۱٩۰‏ . 


| ثابت قطنة : (۲۱۳-۲۱۲) . 
| اليس : ۵۴۰۰۲۱ سا AF‏ 
۸۶۸ . 








۱ تا فرسطوس : ۱ ۲۱۸۵۵ 
الثريا بنت علي بن عبد الله : 2۵۳۳ . 
ثيوفيلوس = توفيل 
Î da‏ 
ا جابر بن حيان : 1۲۸۰۲۱۷ . 
جابر بن يوسف : ۰۷۷ . 
| الماحظ : ل لل له 4 ۰۳۰۷ 
جاسیوس : ۱۰۲ . 
جالینوس : 2۲۸۰ ٩۰۹۹۰۴۰۳۲۰۰۲۸۱‏ 
المبائي - أبى علي : (۳۳۲۰)۲۸۹-۷۹۹م . 
الحهائي ‏ أبو هاشم : (۳۰۰-۷۹۸) . 
جبر اتیل بن مختیشوع : 7/5 . 
جير ائيل بن عبيد الله : ۰۲۷ 
المرمي : ۲۵۵ . 
الحرجائيٍ - ابو سهل : ۰۰ . 
جرير : ۲۸ . 
الحعد بن درهم : ۰2۲۱6 ۲۲۳۰۲۲۰۰۲۱۹ . 
جعفر الصادق : ۰2۲41 (۲۹۹-۲۹۹) . 
جعفر البلشي - آبو معشر 
چلال الدين آلرومي : ۲۸ج ۰ 
چلچاش : ۳۸-۳۷ . 
جماسب : ۱۱ , 
جمیل بن مسر 9۰۰۵۰44 . 
جنکزخان : 4۷ . 
انید ۷۲:۸۱ . 
جهم بن صفوان : (۲۲۳)۲۲۱-۲۱۹ . 
جور جیس بن مختیشوع : ۲۷۲۲۷۲۸ ۰ 
و هر السقلي : ۲۳۹ ۰ 
الحوبي :(۰)4۱-4۱۸ ۰4۹4۱۰۸24۸۰ 


۷۹ 


ساح 
حاتم ملي : أكله 
الارث الاسشر : ۲۰۵ . 


الحارث الا کر : ۳۰۵ . 
الحارث بن سلزة : ۱۷۱ . 
الحارث بن سر یچ : ۰م 


الحارث بنكلدة : ۰۱۹۹ راجم ¥ 

الحارث المحاسبي : ۱ . 

الحاكم بأمر اث: 4۲۷۰۹۰۳۰۲۱۷۰۲۲۳۹م 
6۱-9 . 

حام بن فوح : 565 , 

یش بن الحسن : ۷۲۷۷ . 

امجاج : 2۲۱۳۰۲۰۰۰۱۹۷ ۲۲۸۰۲۱۷ 

الحجاج بن مطر ( المطران ) : ۲۷۷ . 

حرب إن مسعر : ۱۷۲ . 

المريري : 4۰00۳۹ . 

الحزميري : 14۸ . 

حسام الدو لة ين هذيل س عبد الملك بن هديل 

حسان بن حسان البكري : 147 . 

الحسن البصري: ۰۲۱۹-۲۱۹۰۲۰۰ ٩2۲۲۲‏ 
۷۱ . 

اخسن الز عفراني = از عفر اني 

امسن الرا كشي : (۱۸۷-۸۱) . 

الحسن الهليي ‏ الهلبي 

الحسن بن منصور : ۳۷۳ . 

الحسن اطمدانی : ۱۱۸ . 

السي - عبد الرزاق : ۱۰۸ ۰ 

الحسين بن علي : ۳۹۱۶۳۷۹۰۲۱۹ ۰ 

الحصري - ساطع 

الحفيد ابن زهر س ابن زعر س أبو یکر الفید 

الحكم الربفي : ۰۱۹-۰۹۸ 

الحكم استنصر : ۸۵۷۱ ۰ 


اللآاج : الاجم ۱۲۸۰۱۱۰2۸۸۲۰2۸۷۳ 
حليمة ,د 51 : ۱۴ج . 
حماد عجرد : ۲۵۰ . 
۱ حماد الرواية : 4۸ ۲م . 
حمدان قرمط : ۲۷ . 
حموراي : ۶۳۷۹۰۳۰2۳٩‏ ۰ 
سین ین اسحق: ۰۲۷۷۰۲۷۲۰۲۰۷ (۸ ۲۱۷ 
۰ ۱۲9۰0۵۰۰ ۰ 
سواء : ۰.۱۳۱ 
حي بن يقظان ( لابن سینا) : ۱۲۰ ۰ ( لابن 
طفيل ) (۱۲۵ وما بعد ). 
خالد بن الطاب : 3 
خالد القسري : ۲۱۲ . 
خالد بن الولید : ولاه . 
حاله بن يزيد : ۲۷۱ . 
خدية : ۱۸4 . 
اللطيب التبر بزي = البر يزي 
عزمة بن الاشم : ۱۱۳ ۰ 
علدون س خالد بن الطاب 
علف الاحمر : ۲4۸ . 
علت الزهراوي ‏ ابو القاسم الزعراري 
خليفة - اغناطیوس : ۲۹۷ح ۰ 
اللليل بن احمد : ۲۷۹۶۲4۹ . 
خلیل بن عبد الرحمن = خلیل النفلة : ۵۸۷ . 
انلوارزمي: (4۲۲۸۰6۲۰۳۰۸-۳۰۱ع 
۸ ۸46۵ ۰ 
عرلة الحنفية : ۲۱۱ ۰ 
۱ ير الباد ( محمد رسول الله) : 56م . : 
عرائئلق ۰۳۱ . 
د 


دار پوس الكيير ۹ 





۷۷ 


داعي الدعاة : 09۰« 
ني : ۱۹۱۰۱۰6 . 
داوود : ۱۷۰۰۱۲۹ . 
دام ود الاصفهان الظاهري : "*"7"٩ Eo‏ 
داو ود بن ببرام = علاء الدين بن بهر ام 
الدغوار : 4 ۵۰ . 
دعیل : ۵۰ . 
دلابيذا ( دلافیدا ) : ۳۲۳ . 
دورکهاع ۷ ۰ 
دعتراطيس : (۸۸4-۸۲). 
دپودرروس 1١69:‏ . 
سق س 
الذهبي : ۰۱۳ . 
ذو الاصيم العدوالي : --`.۰. 
نو النون الصري : ۱1:۷۲ . 
فو الرمة : وم . 
ذيوجانس الكلبي : ۱۲۰ . 
ذيوفنطس : ٩۰۲‏ . 
مت و بت 
الرازي > ابو بكر الرازي » احمد بن عمد بن 
موی 
رابعة العدوية : 2/۱ .: 
الرازكال : 1۸4 . 
ألربيع بن سليمان الر ادي : ١م‏ . 
رييمة الرأي : ١٠۲م‏ . 
الرحبي : ۵4 . 
رسم : 651 . 
الر سول = عمد رسول الله 
الرشيد = هرون الرشيد 
رشیق ( غلام أبن الحزار ) : ۸۸ . 
رضي الدين الرحبي = الرحبي 
دع ۲۷ » . 


أ 
۱ 
۱ 
1 
۱ 
1 
۱ 


ركن الدولة بن بويه : ۳۲۸۰۷۲۸۰ . 
رولاند : 6٩۷‏ . 

دز اس 
زامپاور : ۳۲۳ . 
الزبير بن الموام : ۰۵۰۵ ۰ ۵-. 
زرادشت : 41+( 1-۰ )4141۰6 . 
الزرعي س ابن قي الموزية 
الرزقالي : (1۰-0۸4») . 
الزعفر اي : ۲۰۱ . 
زازل عه يعقوب آلبر دعي 
الز شري : 4۲۱4۱-2۰۰ . 
الز ماني = علي بن هارون 
الرنماني ‏ ابو عبد الل ؟مه . 
زهر بن عبد الك = اين زهر - ابو العلاء 
الزهراوي س ابو القاءم الزهراوي 


؛ زعير بن اي سلمی : ۱۹۸۰۱۱۳۰۱۷۱۷۲۰۲6 


۲ -. 
الزوزني - محمد بن علي : ٠6٦‏ . 
زياد بن أيه : ۱۹٩‏ . 
زياد بن الاصفر : ۲۱۱ . 
زید بن ثايت : وؤوام. 
زيد بن رفاعة : ۳۷۷ . 
زیڈ بن عل : ۲۱۱۶۲4۹۰۲۱۱ . 
زيدان م چورجي ٩‏ . 
زین العابدين : ۲۱۱ . 
زینو الاب : (ه05-97) ۰۰9۰۱۲۲۰۱۱۲۰۰ 
زینون القير سي : ۱۲۳ . 
زينون ملك الروم : ٠١١‏ . 


¬ ص — 
ساپور الاول : ۱۵۰ . 
سار طون : ونج 8 


۷۳۸ 


ساو ,زوس : ۱۵۳ . 

سبتهموس ساو یروس : ۰۱۳۱ 
ست : ۲۵ , 

الس اج الطومي : ۷۹ . 
سحئون : 06ج . 

مر چون = ثروکین 

سر سيوس عير | س عير آ 

سعد بن اي وقاس : ۰-۱ 
سعد بن لز رة : ۱٩۳‏ . 

سعید بن جبار : ۷۱۶۸۲۱۳ . 
سعيد بن زيد بن عمرو بن تفیل : 
سعید ين العاض : 198 . 
سفيان بن عوف : ۲ وم . 
سقيأن بن عيينة : ۲0۰ . 

سفيان الثوري : 4۵ ۲۵۰۰۷۲ . 
المفسطائيون : ۸(۰۸7) - 


.,."4١ 


سقراط : ۰2۲۲ (۱۸۸۲-۹۱ 4م19۷0 


CFAACTANEPIT للك‎ 
. 1۰ «۳ ۸ 

سلامان شقيق ابسال : ۱۲ . 

سلامان ( صاحب اسال ) : (۱۳-۱۳۲). 

سلامان ابر : 5905م . 

سلامان بن هرمائیوس : ۱۲۵۶ . 

سلطان الدولة : ۲۲۳ 

سلم ابن آحوز : ۲۲۰ 

سلم ااسر ۶ ۲6۵۰ . 

سلیم بن قيس اللاي : ۲۰۰ . 

سليمان : ۱9۰۱۳۱۰۰۳ - 

سمعان السامري : ۱4 . 

السمنال : 1۱۷ . 

سنان بن ثابت : (۲۸۳) . 

سنجاریب ملك أرمينية : ۲۸۲ 


سس اس سرا سم مو ممم میس ی 
ااا و دی و موی ولاف 
مت یت ن موس وه سس سم 
یتست سے س ت ت مت ت س ست سے س سے مس 


o 
سا س س م‎ 
- 


سند بن علي : f*0‏ . 

المهروردي القتول : ۸۲وی 
۹ . 

سهیل بن عبد المز رز : ۸۳۴ . 

سیبویه : ۹٤۲م‏ . 

السيد الحميري : ۲۰۰ . 

سيف الدولة : ۸۲۰۲۰2۲۳۸ . 

سيف ألدين بر سباي = بر سباي 


سيقا ؛ 4۸ . 


اش بت 

شاخت : ۹ 
شارلمان : په . 
الشائعي : 6 ۸01۸۰۱۳۰2۲۰۱۰۲۵۰ 

۹ ۵ 29 
شائجة الراپع : ۷۹٠م‏ . 
شاور : ۲۱ . 
الشبلي : 4۷۳۲۰۹۷۱ . 
شحادة - عبد الکرم : 4 
الشحام ؛ ۹۹. 
شداد بن الاسود : ۰۱۱۳-۱۲۲ 
شروقين الاول : 4۱ . 
شروکین : ۰۶۸۱ 
الشر يف الرضي : 4۳۸۰۱۸۷ . 
آلشر یف الرتضی : 1۳۹-۸۳۸ . 
شريك النخمي : ۷4۰ . 
الشعبي : ٩۷۱۰۲۲۱۱‏ . 
شقیق البلخي : ۸۷۱ . 
الشنفري * ۱۱۲ ۰ 
الشهر ساي 6 ۰۱ ۱۳ ۰2۵۱۱۰۲۱۷۰۱۲۲۰۰۲ 
شو = آل شو 
شیخو - لويس ۲۷۲ . 
شيركوه : ۲۸۱ . 


۷۹۹ 


شیگرون : ۰.۱۲۰۹۲ 

شيكسبار : ۲۷۸ . 
مت بق سب 

الصاحب بن عباد : ۸۷۱4۹۱۰۲۹۹ . 

صاعد : ۳۰۷۰۱۹۸۵۸ . 

صالح بن عبد القدوس : 8۰ . 

صحار العبدي : 199 . 

صلاح ألدين : ۲4۱ ۰ 

صمصام الدولة : ۵ 4۵ . 
مط 


طارق بن زياد : ٩۱۱۶۱٩۹۷‏ . 

الطاغية ( ملك الاسبان) : ۰۷۸ الخ . 

الطبري : ۰2۲۵۵۰۰۲۵۳۰۲۰۲۲۰ ۲۸۵ 
84 .۰ 

الطحاوي : ۴۳۷-۳۳۱(۰۳۳۱) ۰ 

طرفة : )۰۱۷۱۱۷۰۰ 

الطرماح بن حکم : ۲6 . 

الطفراگي : ۰۳۹ . 

طفرل بك : 4۱۷24۱442۲4۰ . 

طلحة : ۳4۱6۱۸۰ . 

طوقان - قاري : ۰4۰46۳۱۳۰۳۰۳۰۲۸۱ 
۸ ۵۵۱۰6 . 

طیباریوس : ۱۲۸-۱۲۷ . 


ظ _ 
الظاهر بر قوق 

ع 
العاضد الغاطمي : ۲۲۱م . 


عامر بن الطفیل : ۲۰۵ . 
عامر بن الظرب : ۲4 . 


ا مم یه سای ہے سے عسي ام م یه م ل سے م س م م م یساس سے سس سے وہک نت د ا سے سے و مد لصحيه 2 مد کر د سمه اس م 


. ۲۲ 4۶۱٩۰۰۱٩۲ -- ۰۵ : عائشة‎ 

عبد الله بن جبر الیل هو عبيد الله بن جير الیل 

عبد الل بن الزبير: : ۲۰۰۶۱۹۷۰۱۹۰ . 

عبد الله بن عامر اليحسبي : ۲۰۰ . 

عبد الله بن عباس : ۲۳۲۰۰۰۱۹۰۰۱۸۵ 

عبد الله بن عمر : ۱۹۵ . 

عبد الله بن محمد ( الامير ) : ۵۷۰ . 

عبد الله بن محبد الباقر : 755 . 

عبد أله بن محمد بزهلال : ۰۸۷ . 

عبد آله بن مسعود : ۱۹۰ . 

عبد الله بن القلم : ۳۷۲۰۰-۲4۹ . 

عبد الله بن المقفع بن ساو بر وس : ۲۷۲ . 

عبد الله بن ميمون = أبن میمون القداح 

عبد الله بن ياسين : ۰۷42۵۷۲ . 

عبد الحبار الاسد أبادي : ۳۵۱۰۳۰۰۰۳۷ , 

عبد الق بن محيو : ۵۷۷ . 

عبد الحكيم بن عمرو المسسي : ۱۹۹ . 

عبد الرحمن بن الاشعث : ۲۱۳ . 

عبد الرحمن الاو زاعي = الاوزاعي 

عبد الرحمن الاوسط : ۹٩‏ . 

عبد الرحمن بن الحارث بن هشام : ۱۹ . 

عبد الر حمن امز ميري مه املز مير ي 

عبد آلرحمن بن خلدون = أبن خلدون 

عبد الرحمن الداخل : 0۱۸2۵۱۷۰۲۳۷ 
٩‏ . 

عيد الرحمن بن رسم : ۵۹۷م . 

عبد الرحمن بن عوف : ۳4۱6۱۹۰ 4 9۷ 
وباوح . 

عبد ألر حمن الناصر : ۷۱-۵۷۰۱2۵1٩‏ . 

عبد آلغي الثابلمي : ۰ . 

عبد القادر الكيلاني ( اف ) : ۵۱۹م ۰ 

عبد القاهر البندادي : ۳۳۸۰2۲۹۹ . 


۷۳۰ 


ديه الکرم بن ابي الموجاء : 4۳۷ . ا المکبر ي : 4 

عبد الطیف للپندادي : (44 ه-ه4ه) . ۱ عكرمة : ۲۰۰ . 

عبه المسيح بن التاعمي : ۲۷۷م . | علاء الدين بن پرام : 40 . 

عبد الملك = شر وقين ۱ العلاف : (۰:)۲۹۳-۲۹۱ ۲۹۱۰۲۹۱ . 

عبد املك بن أبي آلملاء = اين زهر ‏ أبو مروان أ علاقة بن كريم : ۲۰۰۶۱۹۹ ۰ 
عبد للك بن أي الملاء . ت | الم : ۰۹۱ 


عبد الملك بن حبیب : ۵۸۷ . ۱ علم الكلام : (۲۰۲ونا بد) . 
عبد الملك بن زهر = ابن زهر - أبو مروان 2 | علي ين ابیطالب:0۲۰۰۰)۱۹۲-۱۸۵(۰۲4 
عبد الملك بن مروان : ۲۱۳۰۱۹۸۰۱۹۷ . ۱ ۷ € ۲۰۷ 4 ۰7۸ pA‏ 


عبد الملك بن هذيل : ۱۰۳ . 

عبدا م ومن يزعل : 0۷0-0۷4 14 4۲0۷م : 
۴ -. 

عبد الواحد بن آي حفص : ۵۷۷ . 

عبد الواحد الضرمي : ۰۷6 . 

عبيد الله بن الار ص : ۱۵۸ . 

عبید الله بن جير الیل : ۲۷۰۹ . 

عبید بن شرية : ۲۰۰-۱۹۹ . 

العتبي : ۲۹-۲۲۸ . 

عشمان بن الطویل : ۲۹۱ . 

عشمان بن عفان : ۰۱۹۰۲۳۱۹۰۰۱۸۰۱۸۴ 

T°‏ شا يي 

۱ و . 

المرفائیون : (۱4۱ ومایمد) . 

عروة بن حرام : ۱۱۷ . 

عروة بن الزيير : ۲۰۰) . 


۲۱ ۲۲ ۲6 : 
۷ ۰۳4۱۳۰9 ۶۳۹۱ 
۳ 6۵ وح . 

عل بن مود : ۹4 . 

علي بن ربن الطبري : ٠١‏ "ام . 

عل بن عبد العزيز : ۲۷ . 

علي بن عیمی ابلراح : ۲۱6 . 

علي بن هارون الزنجاني : ۳۷۷ . 

علي بن يوسف بن تأشفین : ۵۷۰۰۷۳ . 

عماد الاین بن بویه : ۲4۰ . 

عباد الدین الاسفهاني : 4۰-۰۳۹ . 

عماد الدين ژنكي : ۲۸۱ . 

عبر بن أن ربيعة : ۰۸۵۳۳ 

عبر بن حقصون : ۵۷۰۳-۵۲٩‏ . 

عبر ین الطاب : ۱۱۸۳ 2۲۰۱۱۰۸۱۹۵۱۱۹۰ 

۰۳4۱ ۰۲۸۹۰۲ ۰ ۱ 





تست سم مت تاو بو و وس وت و تست 


لعز بن عبد السلام : (441) . ۲ ۵۷ج . 

عر الدين : 4۷ . عزة : ۵۲۲م . | عمر بن عيد المزيز : ۱۶۳ 6 ۶۱۹۷ 6۲۰۱ 
المز یز الفاطمي : ۰4۰۳ ۸ ۷ . 
عكر الحمري : ۵44 . عبر المقصوص : ۲۱۳ . 

عضد الدولة : م . عمر إن هبيرة : ۲۱۷-۲۱ ۰ 

عطاء بن يسار : ۲۱۹۰۲۱۳ هبر ان الاسر اليل : 84ه. 

عثراء : ۱۱۷ . عبر ان بن حطان : ۲6 . 


۷۱ 


عمرو ( ذكره ذو الاصیع ) 3 

عبرو بن العاص : ٩0۱۸۷۵۱۸۹۸۱۸۵‏ 
2۲۰۸+ 

عمرو بن عید: ۲۲۲۰۲۱۸ ٤(۰‏ ۰-۲۲ ۰)۲۲ 
۰۸۸ 

عمرو بن کللوم : ۱۱۱۶۱۶۹ . 

عمرو إن لحي : ۰2۱۰۸ 

عمرو إن مرد : ۰.۱۲ 

عمروس إن يومف : ٩۱۸‏ . 

منثرة : ۰۱۱۸ 

موف بن عطية بن اطرع : ٠٠١‏ . 

المري م العو في : ۰۳۷۷ 

عيس : ۱۲۹6۱۲۸ ۰۱۳۰6۱۳۰8 ۱8+ 
۰۱-۹ ۶۱۷۰ 
۲ ۱ ۱۳۰۹۵۵ 
۲ 6 . 

- 

غاري بن عيد لمزی : 195 . 

عب : ۳4م . 

الغزالي : 2۸2۷ ۳۰۳۰۱۱۱۰۲۱۰۵۲۵ 
۸4-۳ ۱۱۳۰۵۱۵-۸۵۱۹ 
٩۴۲۹-۲۸۰ ۲ ۲‏ “< 
زرط نله[ 101م 4۷م ¢ 
۸ ۶۱۷۱۰۱۷۰۰۱۱۵ 
۰۸۱۷۱۰۸۷-۲ ۱۷۹۰۷۱۷۷ .۰ 

غلوكن : ۹6 . 

غنوصیون = عر فانیون 

غورياس افسطاي : ۱۲۰6۸۹ . 

غيلان القبطي : ۰۲۲۳۰۲۱4-۲۱۳ 

غیلان مية : ۸4۳۲ . 

بت ای مت 


الثاراني : ۰۸۷ ۰۲۱۸۱۷ ۰۲۵۹۱۲۴۸۰۲۷ | 


| 
۱ 
۱ 
۱ 


اب ف خض هر ارت زار 
٩۱۳ ۰ ۸۰۷ ۰24۰۱ ۷‏ 2 
۶ ۰24۱۷ ۰۵46 9۷۱ 
۷ ۵۱۰۸ ۷۰۹ ۲۱۱ ¢ 
۰٩۹۵ ۰ ۷۱۰۳۰۱۲۸-۷‏ ۱۸۰ 
۸ ۰ 

الفارمدي : 4۸0 . 

فاطمة : ۲4۷۰۲۰۷۰۱۸۵ . 

الفتس بن خاقان العباسي : 05م . 

آلفتم بن خاقان القيسي : ۱۰۳ . 

فخر الدين الرازي : (149ه-48 ه) . 

فشر ألاين عيمى : ۰1۰ . 

فهر الاك : 4۸۷۰۳۲۳ . 

فرج بن برقوق = الناصر فرج . 

الفردوسي : ۲۳۹۰۲۳۸ . 

الفرزدق : ۲۸ . 

الفر ضمي = ابن الحا 


فرعون : ۰.۳۹۸۰۳ 
فر فوریوس ۲ ۵۵ > 
۲ ۱۷۱ 22 

فشنو : 4۸ م. 

الفلسفة : (۱۷) وما بعدها 

فولوقراطیس : ۱۷ . 

فورون : ۱۲ . 

. ۱۶۲  سيلوق‎ 

فیثاغور اس : ۰۳۰۰۲۲۰۲۱۰۱۹ ۰۷۰-۷ 
۰ ۵ ۵ ۰۰۲۵ 
۸ ,«, 


هي 


فيقو : ۱۹۰ . 
فيلون : (۱۳۲۷-۱۳۱. 


- آصف : ۲۳ج .۰ 


۷۳۲ 


اقا 
القاسم بن عبيد الله : ۲ ۲۸۲-۸ . 
القاضي عبد البار = عبد الخبار الاسد ابادي 
القافي الفاضل: ۰۳۹ . 
القاضي النعمان : ۲۰۳ . 
القاثم العباسي : ۱۸۰24۱۳۰2۲۸۰ . 
القادر العباسي : ٩۱۳‏ . 
قباذ الأول : أثقام. 
القداح = ابن ميمون القداح 
قزمان : ۳۸۱ . 
القزويي : ۰۰4٩‏ . 
قسطا بن لوقا : (۲۸۳-۲۸۲) . 
قسطئطين الأول : ۱5۲ . 
القشير ي - ابو القامم : 11۸641۷ .۰ 
التشيري - أبو لمر : 4۱۸ . 
القفطي : 4۱-400٩‏ . 
قبير - یوحنا : ۰۱۳۰-۱۲۹ 
قثبر : ۴٥٤م‏ . 
قيس بن خالد : ۱۲۲ .۰ 
قيس ( بن ذریح ) : ۲۰۲4 ۰ 


قيس ( مجنون ليل) : ۰0۲9۰۵۲00۰۲۰ 


2.۰۳۲ 
ك 


کافور : ۲۳۸ . 

٠٠ : الكائي‎ 

كثير : ۱۲۰۰۰۲ . 
الكرخي : (۳۲4-۳۲۲) . 
كردآن : ۰۲۸۱ 

كرشنا : 4۸ . 

الکرمائي س ابو الحكم الکرمانی 
الکساي: ۲4۹ . 


| کسری ائوشرو ان = ,ئوشرو ان 
کب بن زهير : ۱۹۹ . 


الکلم ( مومی ) : 


۱ 

۱ 

۱ کیال این التبا" : ۰۳۹ 

PEW: الكندري‎ | 

الکنلي : ۴۱۱-۳۰۵(۰۱۹۸۰۲۰) . 
| كتط: ۹۸۰۷ . 

| کونفوشیوس : foV(oY—1)‏ . 
| كياش : ۲٤م‏ . 

| كيسان مولى علي بن أني طالب : ۱ 

۱ شار : ١۳م‏ . 

۱ ل 

| لارتسه : (۲ ۷)6 . 

| لبان - الدکتور عبد الرحمن : 145 . 
۱ لبى port:‏ 

۱ لپیا : ۲۰۵۰۱۵۸ . 

۱ الجائي - ابو زید اقجائي 

1 مو و شمو : ۵۳۲۷ .۰ 

| لقماث : ۱۷۸ . 

۰ 1۲٩ ۶ لوقا‎ | 

۱ ات 

| ليل ليل : 2۵۲۰ ۵۳۲ . 

۱ م 

| الاتريدي : ۳۳۱ ۰ 

| ماجد الكردي : ۵۱۷-۵۱۹ . 

| مارپئوس : ۱۰۲ . 

| ماسرجویه : ۰۵۲۷۰ 

أ ماسویه : ۲۷۱ ۰ 

| باتش : ۱6۶۲ ۰ 

| ماك بن انس : ۲۸۹۰۲۹۷۰۲۲۵۱۰2۲46) 
| ۸ . 


۳۳ 


الامو : ۰2۲۷۹۸۸۲۷۲۰۲۰ ۰۲۹۰-۲۸۹ 


| ۰۳۰۲ 6 ۳۰۱ ۰۲۹۵ ۰ ۲۱ 


۵ ۳۳۰۷ . 
مالي : ۰4۳۷۰2۱۰۰۰۱4۱ 
الاوردي : 4۰۱ . 
ماوية : اكام. 
ماير هوف : 4۱٩‏ . 
المتقي : ۳۵۲ . 
المتلمس : ۱۱٩‏ . 
المتنبي : ا ل ل ل شاك 
04 
المتوكل: واو ولام 156م 72062 
می : ۱۲۹ح . 
می بن يونس : ۳۵۲۰۲۸۳۰۲۷۷۰۲۱ . 
جاهد المامري : ۵٩۲‏ . 
مد الدين الیل : ۰4۲ . 
المجريطي : 014 6852م . 
مجنون ايل = قيس 
عمدرسو لآل : 2۱۷۹۰۱۱۳۰۱۱۰۰۱۲۸ 
۰ ۰۱۷۸۰۱۷۱ 6۱۸۱۵۱۸۰ 
۳ ۵/۸4 ۲۰۱۲۵۱۹۰۰۱۸۵ 
— ۰۲۰۱۸۰۲۰۱۷۲ ۲۱۹۰۲۱۱ 
— ۲۱۵ ۰۲۲4 ۰۸۲4۳ ۲4۸ 
۲۳ ۰۳۳۳ ۰۳۳4 
۰ ¢ ۰۳۳۹۳۳۹ ۳4۰ ۰ ۰۳4۱ 
۹ ۲۰۰ ۰۳۱۹ ۰۳۹۱ 
4۵۰۲۰٩۷ ۰۱۷ ۰8۰ ۰4۳ ۲‏ 
۱ 6 ۵ ۵4 46 6 ۵۱۰۳۳۵ ۷۰۰۵۳۰ 
محمد بن أبي بكر ۱٩۰‏ . 
محمد بن أبي زیلب هه ابو انلطاب الا سدي 
محمد بن أبي عامر = المتصور بن ابي عامر 
محمد ين أبي مسلم الحرمي = ابلرمي . 


محمد بن الا حمر = آبو عبد اله محيد بن الاجر 

محمد الاخشید بن طنج ۲۳۸ . 

محمد الباقر : 7١١‏ . 

محمد بن الحسن الشيباني 

محمد بن الحنفية ۲۱۱ - ۲۱۲ . 

محمد بن خالد بن اللطاب 551 . 

محمد بن خلف = قشر الك 

محمد بن داوود الاصفهاني ۵ ۲۰۲۰۲4 . 

محمد بن سيار القرطبي ۰۸1 - ۵۸۷ . 

محمد بن شا کر 068 

محمد بن شهاب الزهري ۲۰۱ . 

محمد بن عبد الله بن الحسن ۲۸۹ . 

محمد بن عبد الرحمن ( الامير ) ۷۰-۵۱٩‏ . 

محمد بن عبد الرحمن س ابن آبي آمل 

محمد بن عبد اله بن محمد : ۵۷۰ . 

محمد بن عبد ابلبار العتبي = العتبي 

محمد بن عبد الرحمن بن المغيرة : ۲۰۰ . 

محمد بن عبد الملك الزيات : ۲۹۰ م . 

محمد بن محمد النزالي ( والد حجة الاسلام 
الغرالي ) 486 . 

محمد بن محمد ین خالد بن اللطاب : ۱۹۱ . 

محمد مرسي أجد : 508 . 

محمد المسري ۵۷۱ . 

محمد بن موسى الحوارزمي - الموارز مي 

محمد بن موبى المتجم : A*‏ . 

محمد بن تصير : ۲۷ = ۲۹۸ .۰ 

محمد بن هود السلاوي : ۰۷۰ . 


محمد بن عنبسة = ابن عئبسة 


مد بن يوسف بن نر 5۷۹۰-۵۷۸ . 
مد بن يوسف بن هود : ۰۷۸ = 2۷۹ . 
محمد بن هرون ۳۱۵ . 

محمصائي - الداكتور صبحي : ۱ 2 ۳ 


07 


مود لمر نوی ۲۳۸ ۱۱۰۸۸۳۴۳۰۲۳۸ . 

الختار 00 ی آبي مید ٩‏ ۲ . 

المر الي مه اخسن ن لرا كشي 

لر حيطي ب المجر يعني 

مر داو بس بن پار ۸ ۰ ۲۰ . 
f‏ 

مر مي کن عه يد مر سي امد 

مر قيس لي ا د 

مر قیو ل ۲۴ م۸ ۱۵۰۰۶۱6۰ , 

مرواب بن احم ۰۱۹۷ . 

مرو بن عد ۲۲۰ . 

مر يائوس ۲۱ . 

ال بخ ( طبيب )581 . 


مر یم . ۸ ۵۳۰۱۴ ۱۵۰۲۱ ۰ 
مر دلگ اه ۱0 
اھر ۰ عي س کیت ۰ ۲ , 


مستههر 8۸۰۱۰۳ . 
امستسمم )هن 
1 كي اال 5 
فستطهي احباء ي د 


المستتصر السامي 2۷۸ م . 


. 4 


اتير انعاطمي . 115۴۴١‏ . 
ممصو د أل نري ( ۳۴ . 
مسيم س محا : ۲۳ . 


مستبة بن مسد مه اليم يش , 
اسبح مه یی 

مشر ف السو له ۳۲۳ 

حشر وڈ لم نصسیی ۳۰۳ . 
معاد بن هي : ۱۹۶ . 


۰ ۱۹۱۰2۱۹ لاع 815 ء اهؤام‎ pia 


۹ ۶۲1۱۰۲ . 
مداریة ہی رید : ۲۱۴۳۰۱۹ . 
مسد اهي : ۴۱۹۰۸۲۱۴ . 


لمر ل : ۲۰ رمايه) 7 


1 المعتصم العبامي : ۰۰۰۹۹۹۰۵۰۰ . 
المعتضد العبامي : ۲۸۲۸۲۸۰ . 


الشد المباسي : ۲۸۰م . 


. ععرو ف الکر خي 4 ۰۱۷۲-۷۱۰۸ 
الري: 0۱۲-4۳۹۰۲۰۰۱ 


تفه کف ۰ 


العز بن باديس : ۵۷۰ . 


معز الدولة بن بريه : ۲۸۰ ۳۲۰۱ 
المز عز الدين ع عز الدين أيبك . 


. المز الفاطبي : ۸۰۳۰۲۳٩‏ , 
. معمر بن المثى = آپو عبيدة 


. 401١ : الثازي‎ 

المنيرة بن مقمم الضبي : ۲۰۱ . 

الفمل الفبي : ۲۴۸م . 

الفضل بن عبر المي : ۷١ح‏ م . 

القعدر البامي : ۰۳۱۰۰۴۱۲۰۲۸۳۰۲۸۱ 
۱ .۰ 


| القتدي المامي : 1۱۳ . 


المقدسي : ۲۵۰ . 

مقدم بن ساقی القبري : ۰۸۷ . 

مکحول الاي : ۰ , 

مكين الدين الاصفهائي : امام (استاذ) ابن عر لي 
(راجع ۰۳۳) ۰ 

ملکشاه : ۱۶۲111 , 

ملخوس : ۱۳۵ 

مو : ۳۷ . 

التصور اليامي = ابو جعفر النصور 

التصور ابن أي عابر : 0۷۱م:۹4. 

منصور إن اسحق الساما : م الاج . 

النصر الريي : ۶۷۹ . 

النصور المرسني : ۰6۹0۷۶۱۲۳۶۷۱ 

متصور إن توح : ۸۳۳ , 


لقف 


الئيمي : 4۱۸ . 
آلهدي بن تومرث : ۸ 0۷۲00۷0۷۳۰ 
۶4 . 
الهدي الباسي : ۲۸۹ . 
الهدي المنتظر : ۲۱ . 
هلاب اللین الدخو ار = الدخو ار 
الهر جالي : ۳۷۷ . 
الهليي : ۳۲۵ . ”" 
موبی : ۳1۲۸۰24۲ ۰۱۷۵6۱۹۸۰۱8۰۰2 
ا ۹ ۶۳ ۵۰۲۰۳۹۰ 6 
۵ 6۲ . 
موسی الكاظم : ۲۱۹۲۲۹۱2۲4۹ . 
موسی الثجم : ۲۷۷ . 
مومی بن میمون : (584 وما بعد) . 
موس إن تسیر : ٩۹۱۰۱٩۷‏ . 
موقر - آفوست : 1۹١‏ . 
مونتسکیو ۷ 
مونس آغادم : ۰۷۱۰2۲4۰ . 
موئیکا : ۱8۲ ۰ 
ميالي - آللو : ٩‏ 
میتر | » ميثزا : 4٩‏ . 
میخائیل بن ماسویه : ۲۷۷ . 
اليداني : ۵۲۹ . 
مین : ۱۵۲ . 
مية : ۵۳۲ . 
E‏ ات 
النابغة : ۱۱۹۰2۱۱۵۰۱۵۹ . 
نایور مائو : 4۲م . 
الناتلي : 8 . 
الثاصر الايولي : ۰40 . 
ناصر شسرو, : ۳۹ . 
ناصر الدولة بن سمدان : ۲۳۸ . 





| 
ظ 
۱ 
۱ 


الناصر فرج : 1۹۲م . 

التاصر الوحدي : 2۵۷۷ ۰۷۸ . 

نا بن الازرق : ۰۲۱۱۲۱۰ 

تبوخةنصر : 4۳44۱ . 

نحدة بن عامر : ۲۱۰-۷۰۹ . 

الساي : ۲۵۰۲ . 

نسطور 1 ۰.4 

تصر بن نصر بن سيار : ۲۲۰ . 

تصير ألدين الطوسي : (٠ووسمم4)‏ . 

النضر بن الحارث بن كلدة : ۱۷۰-۱۹۹ . 

الام : (مر و وسو ومع ۳۰۷ 

نظام الل : 4۸۱64۱۸4۱۵4۱6 

التعمان بن محمد التميمي سه القاضي التعمان 

نفتيس : 4" . 

التفري : 477 . 

النفس الزكية عه محمد بن عبد الله بن السن 

وت : وه 

لوح : ۲۵۸ . 

نوح بن سامان : ‘pio‏ 

ودعوت : ۲۷ . 

نور الدين البطرو جي = البطرو جي., 

نور الدين مود : ۶۲4۱ . 

الور ي - ابو العباس ٩۱۳-۰۱۲‏ . 

نيار : ۷۵ .۰ 

نيقوماخوس : ۱۰46۱۰۷ . 
هده 


اهادي العباسي : ۲۸۹۰2۲۷۱ . 

. ۱٤١-۱١4 : مرئل‎ 

هرمانوس بن هرقل : ۱۲۰ . 

هرمس : ۲۷۳۰۱۵۰ . 

هرون الرشید : ۲۸۹۰۸۲۷۱۸۲۰۱۰۲۳۷ 
۵ , 


۷۳۹ 


م ر عي ۳۹۹ 

مج ف عبد الك : ۲۱۸۰۵۲۱۸۱۱۹۱ ۰ 
هش » ایا ید : ]وم 
هو و وود مه 
ودووس 2 


. 4 


. ٩4 ۷ + 


الع و 3 لس 

سا 

ایو آل تام : ۲۹۰۰۷۵۵ . 
و اماع الحمعي : YF‏ 
بر صل س معطا ۰)۲۲۸-۰۲۲۱(۰۴۱۸۰۰۲۱۲ 

.- ۸۸۲ ۱ (۵ 


ع قدي "Fek‏ 
الو فلي ۰ 


و له ام ر قيال هه اثر : قاي 
ونيد ع داعو 416ا. 


و طا اريس ۲ ۲ 


حي بن علي المسوي : ٦۵۷م‏ . 

: يحيى اليي : ۲۵۱ . 

: يحبى النقاش = الزرقالي 

: یی إن يى بن السميئة = أبن السبينة 
. يزدان : «وم. 

هم !سرس ۰ ۰۳۲۹۰)۱۸-۹۴(۰۵۹۱۰۷۹ ! يزيد بن عبد الك : ۰۲۱۷۳۲۱۱۰2۲۱۸ 
: پزید ين ساوية : ۰۲۱۲۹۱۹۹۱۲۱۹۷ 
یسوع : ۰2۱۲۹ رأجع عیمی . 

: يعقوب البر دعي : ۱۰۸ . 

, يمرب الشحام عه الشحام 


قوب السفار : ۲۳۸ . 
يمقوب الريي = المنسور الريي 


الییتوب : 8 . 
پنمر اس بن زیان : ۱۷۷ . 
: پوسنا : ۱۲٩‏ . 


يوممنا بن البطريق = عیى بن البطریق 


. يوحن بن حيلان : ۳۸۲ . 


. پوسنا فم الذعب : 16# . 


~~ 
Tp‏ ي لري fetil.‏ 
باجو من هرمن 
ہیں #. سحق الس لي : هه 
بی فى لاديس ۱۱۲۵ . 
خی لمشي 0 181 , 
نمی مي ابطر یق الام 
ګر اخعمي عه اتو کر پا *طعمي 
لړو دار ابت Tah:‏ 
بر مەی ۰ ۰۲۸۳۰۱۵۴ 


ی 


: يوحنا فيلويونوس : ۱۹۸ ۰ 

يوسا بن ماسوية : ۰۲۷۹۲۷۸۰۲۷۷-۲۷۹ 
۱ پوستتیانوس الاول : ٠١٦۳-۱۵۰۰1۵۲‏ ۰ 

: یرست بن تاشفين : ۰۷۲-۸۷۲ . 

. يوسف بن الجاج : ۲۰۸ ۰ 

: يوسف الجار : ۰۱۶۳ 

۲ يرليانس : ۰۱۳۱ 

8 يرليوس قیسر : ۰۱۲۷ 

: يونس بن عبد الاعل : 40 ۰ 


0 
0 
0 


پو لس بن عبد الرحن : ۲۸۱ ۰ 


و خفا 


مس لاب ار 
۳ هر 


سار ستريك ‏ ينات 
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